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प्रकाशक के दो बोल 


ग्राधुनिक युग की एक माँग है--एक सर्वोच्च अपेक्षा है--प्रत्येक दर्शन का 
'क प्रतिनिधि ग्रन्थ; तत्व-चिन्तकों के सम्मुख हो । इसी दिशा में ज्ञान पीठ की 
“५ से जैन- दर्शन का प्रतिनिधि ग्रन्थ, जैन-दर्शन के नाम से प्रस्तुत करते हुए 
मैं परम श्राह्वाद की अनुभूति कर रहा हूँ। लेखक ने जन॑-दर्शन के सम्पूर्ण तत्त्वों का 
सुक्ष्म चिन्तन- मूलक सुन्दर, सरस, भाव-भाषा और शैली की दृष्टि से अधुनातम 
ग्रन्थ प्रदान किया है । मैं मानता हूँ यह जंन-दर्शन के तत्त्वों का सर्वायपूर्ण 
विश्लेषण है, और विद्वान्‌ लोग इसे पसन्द करेंगे। 


प्रस्तुत ग्रंथ गत सच्‌ १६४५८ के मार्च महीने में ही पाठकों की सेवा में 
पहुँच जाता, किन्तु प्रेस सम्बन्धी अड़चन तथा प्रूफ संशोधनार्थ मेटर लेखक के 
पास पहुँचते रहने से विलम्ब होता गया । अस्तु जेन-दर्शन की अ्रत्यधिक मांग 
होने पर भी हम समय पर पाठकों की ज्ञालपिपासा झ्ान्ति भें योग न 
दे सके, भरत: पाठकगण हमें क्षमाप्रदान करें) 


ग्रन्थ का यह प्रकाशन लेखक, प्रकाशक, सम्यादक या आलोचकों से नहीं 
नापा जा सकता । जैन-दर्शन अपने आप में कितना पूर्ण है--यह विद्वानों का 
चिन्तन ही बता सकेगा । 


प्रन्त में मैं कृतज्ञता-प्रकाशन का यह लोभ-संवरण नहीं कर सकता कि 
प्रस्तुत प्रकाशन का यह नयनाभिराम सौन्दर्य तथा कलात्मक वर्गीकरण उपा- 
ध्याय श्री जी के भ्रन्तेवासी शिष्य सुबोध मुनि जी के द्वारा ही मुखर हुआ है । 
मन्ची--सोनाराम जैन 
सन्मति ज्ञान-पीठ, 
आगरा 


शुभाशी: 


मुझे प्रसन्‍नता है, कि जेन विद्वांन, आज के युग की नित्य-वृतन 
साहिलिक प्रगति को देख कर अपनी शवित का सत्पयोग ठीक दिशा में 
करने लगे हैं। अपने धर्म, दर्शन तथा संस्कृति के गौरव क्री ओर उनका 
ध्यान केन्द्रित होने लगा हे । 


डावटर मोहन लाल जी मेरे निकट के परिचितों में से एक हैं ॥ उनका 
मद स्रभाव, कोमल व्यवहार, ओर उनकी गहरी विद्वत्ता आज के समाज 
के लिए एक सन्‍्तोप की वात है | विद्वत्ता के साथ विनग्रता महेतां जी की 
अपनी एक अलगही विशेषता है | कार्य-पटुता और कार्य-क्ञमता--इ न दोनों 
गयणं ने ही गेहता जी को इतना गौरव ग्रदान किया है। डाक्टर मेहता 
अभी तहण हैं। अतः भविष्य में वे और भी अधिक ग्रगति कर सकेंगे, इसमें 
सन्देह नहीं किया जा सकता । 


सन्मति ज्ञान पीठ, आगरा' से उनका जेन-दर्शन प्रकाशित हो रहा 
है | यह यन्थ मुझे वहुत पसन्द है। क्योंकि इसमें जेन दर्शन के आ्राय 
समग्र पहलुओं पर सुन्दर ढंग से प्रक्राश डाला यया है। प्रमाण, अमरेय 
नय अर सप्त भगी जैसे गस्‍्भीर विषयों पर सेहता जी ने लिखा हे, ओर 
काफी विस्तृत, साथ ही रोचक भाषा में लिखा हे। यह गअन्धथ भाव, भाषा 


और शेली--सभी दृष्टियों से सुन्दर है । जेन दर्शन की उच्च कत्ताश्रों में 
स्थान पाने योग्य है । 


जेन-दर्शन जीवन-दर्शन है । वह व्यर्थ के काल्पनिक आदशों के गगन 
को उड़ान नही, किन्तु कदम कदम पर जीवन के अत्येकव्य.. चेकी 
वत्तु है। दशन का यूल अथ दृष्टि है,इस अथ में जेन-दर्शन न 
ने के लिए मनुष्य को विवेकद्प्ट देता हैं। आदमी जब सत्र 
पहचान जाता है, तभी वह अपने जीवन का एक उद्देश्य 
और एसी शक्ति के साथ उस ओर अच-चरण होता है । 
मेहता जी दर्शन के उचत पक्त को समझाने में काफ़ी सफल 


लेखक की श्रन्य कृतियाँ 
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शुभाज्नी 


मुझे असन्‍नता है, कि जेन विद्वांन, आज के युग की नित्य-नूतन 
साहित्यिक प्रगति को देख कर अपनी शवित का सत्रयोग ठीक दिशा में 
करने लगे हैं। अपने धर्म, दर्शन तथा संस्कति के यौरव क्री ओर उनका 
ध्यान केन्रित होने लगा है । 


डाक्टर मोहन लाल जी येरे निकट के परिचितों में से एक हैं । उनका 
मु स्वभाव, कोयल व्यवहार, ओर उनकी गहरी विद्वत्ता आज के समाज 
के लिए एक सन्‍्तोष की बात है | विद्वत्ता के साथ विनत्रता महेता जी की 
अपनी एक अलगही विशेषता है | कार्य-पटुता ओर कार्य-क्ञमता--इन दोनों 
गुणों ने ही मेहता जी को इतना गौरव ग्रदान किया है । डाक्टर मेहता 
अभी तरुण हैं । अतः भविष्य में वे और भी अधिक प्रगति कर सकेंगे, इसमें 
सन्देह नहीं किया जा सकता | 


नसन्‍्मति ज्ञान पीठ, आगरा' से उनका जेन-दर्शन प्रकाशित हो रहा 
है | यह यन्थ मुझे बहुत पतन्द है। क्योंकि इसमें जेन दर्शन के आय: 
तमग्र पहलुओं पर सुन्दर ढंग से ग्रक्राश डाला यया है। प्रमाण, ग्रम्रेय, 
नय ओर सप्त भगी जैसे गम्भीर विषयों पर मेहता जी ने लिखा हे, ओर 
काफी विस्तृत, साथ ही रोचक भाषा में लिखा हे। यह गन्थ भाव, भाषा 
और शेली--सर्भी दृष्टियों से सुन्दर है । जेन दर्शन की उच्च कक्षाओं में 
स्थान पाने योग्य है । 

जेन-दर्शन जीवन-दर्शन है । वह व्यर्थ के काल्पनिक आदशों के गगन 
की उड़ान नहीं, किन्तु कदस कदम पर जीवन के ग्रत्येक व्यवहार में ढालने की 
वस्तु है | दर्शन का मूल अर्थ दृष्टि है,इस अर में जेन-दर्शन स्व- पर को पहचान 
ने के लिए मनुप्य को विवेकद्ष्ट देता हैं। आदमी जब स्त्र-पर को ठीक तरह 
पहचान जाता है, तभी वह अपने जीवन का एक उद्दे श्य स्थिर करता है, 
और पूरी शक्ति के साथ उस ओर अच-चरण होता है। में समझता हूँ, 
येहता जी दर्शन के उक्त पक्त को समझाने में काफी सफल हुए हैं | यह ठीक 


( २ ) 


है कि कुछ स्थलोंपर महेता जी का चिन्तन स्वतन्त्र राह भी पकड़ लेता है 
फिर भी वह पाठक को चिन्तन की दिशा में एक महत्वपूर्ण श्रेरणा देता हैं 


इसमें तो कोई सन्देह हे ही नहीं। 


ग्रन्थ को अद्यतन सन्दर रूप में प्रकाशित करने की और ज्ञानपीठ के 
विवेकशील अधिकारियों ने पर्याप्त ध्यान रखा है। आशा हे दर्शक-क्षेत्र 
का विज्ञ पाठक ग्रस्तुत जेन दर्शन का हृदय ते समादर करेगा. और भविष्य में 
मेहता जी से अन्य कोई अभिनव भव्य कृति ग्राप्त करने के लिए ग्रेरणा- 
स्रोत बनेगा । बस, आज इतना ही । सरस्वती के महासन्दिर में सरस्वती 
के बरद पुत्र की यह मेंट चिरायु हो '*'** आनन्द ! 


आगरा 
वीर जयन्ती : “उपाध्याय, अमर सुत्ति 
१६५६ 


पुरो वचन 


ग्राज के विकास-युग में, चारों श्रोर विकास, प्रगति और अभ्युदय हो रहा 
है। मानव प्रत्येक क्षेत्र में, विकास और प्रगति के पद चिन्ह छोड़ता चला 
जा रहा है| विज्ञान, दर्शन, साहित्य, कला और भाषा के क्षेत्र में भी मानव 
मस्तिष्क ने श्रदूभुत विकास एवं प्रगति की है। 


जैन साहित्य भी उस विकास एवं प्रगति से अ्रप्रभावित कंसे रह सकता 
था ? यद्यपि जैन-विचारधारा का विराट एवं विपुल साहित्य--संस्क्ृत, 
प्राकृत तथा भारत की अन्य प्रान्तीय भाषाओं में चिरकाल से उपचित्त होता 
चला आ रहा था, तथापि हिन्दी भाषा में वह अत्यन्त मन्दगति से झा रहा 
था| परन्तु हए॑ है, कि भ्रव राष्ट्र भाषा हिन्दी में भी जेन साहित्य अपने 
विविध रूपों में द्रूत गति से श्रवतरित हो रहा है। मुझे आशा है, भविष्य में 
जैन विद्वानू, अपनी श्रेष्ठ कृतियों से राष्ट्रभाषा के भण्डार को भरते रहेंगे 

जैन-दर्शन' पर संस्कृत एवं प्राकृत में विपुल मात्रा में लिखा गया है-- 
सरल से सरल भर कठिन से कठिन । किन्तु हिन्दी भाषा में इस विषय पर 
मुनिराज श्री न्‍्यायविजय जी का “जंन-दर्शन! सब प्रथम सफल प्रयास कहा 
जा सकता है । यह ग्रन्थ न वहुत गहरा है श्लौर न बहुत उथला । 'दशेन' जैसे 
गम्भीर विपय को इसमें सरल, सुवोध्य एवं सुन्दर भाषा में सर्वंजन भोग्य रूप 
में प्रस्तुत किया है । 

डाक्टर महेन्द्र कुमार न्‍्यायाचायं का 'जैन-दर्शन! भी जनता के हाथों में 
पहुँच चुका है। उसकी भाषा, शैली और विपय सभी गम्भीर हैं | प्रमाण और 
प्रमाण के फल की इसमें काफी लम्बी चर्चा की गई है। पट द्रव्य, सप्त तत्त्व, 
श्रौर सप्त नयों का संक्षिप्त,-- परन्तु सारभूत परिचय दे दिया है। वह ग्रन्थ 
विस्तुत, गम्भीर, श्रौर तात्विक आलोचनात्मक है। सामान्य पाठक उससे 
उतना लाभान्वित नहीं हो सकता, जितना दर्शन-क्षेत्र का एक सुपरिचित 
व्यक्ति लाभान्वित हो सकता है। 

डाक्टर मोहनलाल मेहता का “जैन-दर्शन| अपनी नयी शैली, सुन्दर 
भाषा ओर उच्च भावनाओं को लेकर पाठकों के समक्ष प्रारहा है । निःसन्देह 


| “बे ...) 


डाक्टर मेहता का यह प्रयास उक्त दोनों ग्रन्थों के बीच की कड़ी कहा जा 
सकता है । यह गम्भीर भी है, और सरल भी । यह सर्वजन-भोग्य भी है, और 
विह्वज्जन-भोग्य भी | भाषा, भाव और शली सभी दृष्टियों से सुन्दर है । 

प्रस्तुत 'जैत दर्शन! में प्रमाण और प्रमेय का खासा अच्छा परिचय कराने 
के साथ ही, उसमें पूवं और पश्चिम की दाशंनिक विचार धाराश्रों में 'जैन- 
दर्शन! का अपना स्थान क्या है ? इस विषय पर काफी स्पष्ट चर्चा की गई है। 
इतना ही नहीं, किन्तु धर्म, दर्शन और विज्ञान--इन तीनों के सम्बन्ध में भी 
डाक्टर मेहता ने स्पष्ट ऊहा-पोह किया है। धर्म, दर्शन और विज्ञान का 
परस्पर कया सम्बन्ध है ? उनमें वैषम्य कहाँ तक है ? और साम्य कहाँ तक ? 
इसकी चर्चा भी सुन्दर ढंग से की गई है। अ्रतः यह प्रस्तुत ग्रन्थ आधुनिक 
पाख्य ग्रन्थों की श्रेणी में भी सहज ही श्रपना एक विशिष्ट स्थान बना सकेगा । 
कालेज और महाविद्यालयों की उच्चतर कक्षाओं में भी यह अपना 
उचित स्थान प्राप्त करेगा, इसमें जरा भी सन्देह नहीं । 

जैन-दर्शन! के परिशीलन, चिन्तन और मनन के अ्रभाव में, श्रन्य दर्शनों 
का अध्ययन अपूर्णा ही रहता है । वह इसलिए कि जैन दर्शन में श्राकर समस्त 
अन्य दर्शनों के मतभेद विलुप्त हो जाते हैं। जैन-द्शंन का अपना एक ही 
विशिष्ट दृष्टिकोण है, कि वह विभिन्‍न दाशंनिक हृष्टियों में प्रच्छुन सत्य को प्रकट 
कर देता है । श्रन्य दर्शनों में दोष-दर्शन, यही मुख्य नहीं है, किन्तु उन दाशनिक 
मत-भेदों के बीच मर्तक्य कहाँ है ? और वह दूर कंसे हो सकता है ? इस तथ्य 
का अनुसन्धान ही जैत दर्शन का अपना मुख्य विषय है। विभिन्‍न दर्शनों का 
तुलनात्मक अध्ययन, जो आज के युग की सबसे बड़ी श्रावश्यकता है, उसकी 
पूति आज से ढाई हजार वर्षो से जेन-दर्शन निरन्तर करता चला आया है। 
यही कारण है, कि तत्‌-तत्‌ काल के जैन दर्शन-सम्बद्ध ग्रन्थ केवल जैन-दर्शन 
का ही परिवोध नहीं कराते, वल्कि तत्‌-तत्‌ काल के अन्य दर्शनों का 
प्रामारिकक ज्ञान कराने में भी सफल साधन रहे हैं। मूल संस्कृत में विलुप्त 
बौद्ध ग्रन्थों और तद्गत मन्तव्यों को जानने का जितना श्रच्छा साधन प्रतिष्टित 
जैन दर्शन की ग्रन्थ-राद्षि है उतना अन्य नहीं । विशेषता यह है, कि दाशंनिक 
सूत्र काल से लेकर भाष्य, वातिक और टीकानुटीकाश्रों के काल में भी निरन्तर 
एवं क्रमशः जैन दा निकों ने अपने ग्रन्थ लिखे हैं, और उन में श्रपने काल तक 
की समग्र दार्शनिक सामग्री को एकत्रित करने का पूरा सत्प्रयत्न किया है। 
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इस हृष्टि से भारतीय दाशनिक चिन्तन धाराओं का क्रमिक विकास, और 
घात-प्रतिघात से निष्पन्न प्रत्येक दर्शन के विकास को जानने का साधन भी 
जैन-दर्शन है। दाशनिकों का ध्यान अभी तक इस ओर गया नहीं है, अ्रतः 
जैन दर्शन के महत्त्वपूरं ग्रन्थ भी विद्वानों की उपेक्षा के विषय बने हुए हैं । 
परन्तु यह उपेक्षा घातक है, इसमें जरा भी संशय नहीं है | भारतीय राजनीति 
में सह अस्तित्व का सिद्धान्त स्वीकृत किया गया है। उसकी मूल दाशंनिक 
परम्परा की शोध ज॑न दाशंनिक ग्रन्थों से भली भाँति हो सकती है। क्या 
राजनीतिक, क्या सामाजिक, और क्‍या दाशंनिक, आज के जीवन में सर्वत्र सह- 
ग्रस्तित्व के सिद्धान्त की आ्रावश्यकता है । आज के दाशंनिक विद्वानों को इस 
विषय पर गम्भीरता के साथ विचार करना होगा । 

डाक्टर मेहता के प्रस्तुत 'जैन-दर्शन' को देख कर विद्वानों की हृष्टि यदि 
जैन-दर्शन के मौलिक ग्रन्थों के अध्ययत की ओर गई, तो उनका श्रम रुफल 
होगा । मैं इस ग्रन्थ के लिए उन्हें बधाई देता हूँ । भविष्य में भी वे इसी प्रकार 
अपनो श्रेष्ठ कृतियाँ देते रहेंगे, यह आ्राशा करता हूँ । 

सनन्‍्मति ज्ञान पीठ के अधिकृत अ्धिकारीगण ने इस ग्रन्थ को प्रकाशित 
करके जन दर्शत के अध्ययन की प्रगति में महत्वपूर्णा योग-दान थ्या है । अतः 
वे भी धन्यवाद के योग्य हैं। मैं आशा करता हूँ कि भविष्य में वे लोग सत््‌- 
साहित्य के प्रकाशन में अपना उदार योग-दान देते रहेंगे । 


वाराणसी दलसुख भाई मालवणिया 
१८-३-५६ 


परिचय-रेखा 


पाश्वंनाथ और महावीर एक ही सांस्कृतिक परम्परा के प्रचारक-उपदेशक 
थे, यह वात श्राज निविवाद रूप से सिद्ध हो चुकी है । इस बात को प्रमाणभूत 
मान लेने पर यह स्वतः सिद्ध हो जाता है कि जैन-परम्परा के प्रवतंक महावीर 
से भी पहले विद्यमान थे। यह परम्परा कितनी पुरानी है, इसका अन्तिम 
निर्णय हमारी ऐतिहासिक दृष्टि की मर्यादा से बाहर है। हम तो इतना ही 
निश्चित कर सकते हैं कि महावीर जैन विचारधारा के प्रवरतेक न थे, श्रपितु 
प्रचारक थे, उपदेशक ये, सुधारक थे, उद्धारक थे । जेन तत्त्वज्ञान को अच्छी 
तरह से समभने के लिये, यह आवश्यक है कि महावीर के जीवन के कुछ महत्त्व- 
पूर्ण पहलुओं पर विचार किया जाय । प्रत्येक महापुरुष अपने सिद्धान्त का 
व्यापक प्रचार करने के लिये दो प्रकार के कार्य अपने हाथ में लेता है । पहला 
कार्य यह है कि अपने सिद्धान्त से विपरीत जितनी भी मान्यताएं समाज में 
प्रचलित हों उनका प्रत्यक्ष या परोक्ष रूप में खण्डन करना। यह निषेधात्मक 
कार्य है । दूसरा कार्य विधेयात्मक होता है, और वह है, अपने सिद्धान्तों का खुले 
रूप में प्रचार करना । महावीर के सामने भी ये दोनों प्रकार के काय्य थे । 
उन्होंने उस समय की सामाजिक कुरीतियाँ, घामिक श्रन्ध-भक्ति आदि पर कठोर 
प्रहार किया श्र साथ ही साथ लोगों को शान्ति एवं प्रेम का मार्ग बताया । 
महावीर ने जनता को ज्ञान्ति का जो सन्देश दिया, वह श्रपूर्णा श्र्थात्‌ किसी एक 
क्षेत्र तक ही सीमित न था। जीवन के जितने पक्ष थे, सव पर उसकी छाप 
थी। क्या सामाजिक, क्या आर्थिक, क्या दाशेनिक, क्या घामिक--सभी क्षेत्रों 
के लिए उनका एक ही सन्देश था और वह था शान्ति और प्रेम का, वह था 
सद्भावना एवं सामंजस्य का, वह था अहिसा और अनेकान्त का। तत्कालीन 
मुख्य मुख्य समस्याओं पर इसका प्रयोग कँसे किया गया, इसे क्रमशः देखने का 
प्रयत्त करना ठीक होगा :-- 

सामाजिक परिस्थिति : महावीर के समय में सामाजिक विपमता काफी 
बढ़ी हुई थी, इसमें कोई संशय नहीं । वर्ंभेद के नाम पर मनुष्ब-समाज के 
अनेझ खण्ड हो रहे थे । ये खण्ड केवल व्यवसाय या कर्म के क्षेत्र तक ही 
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सीमित न थे अपितु जीवन के सभी अंगों में प्रविष्ट हो छुके थे । एक जाति 
दूसरी जाति से, एक वर्ण दूसरे वर्ण से इतना श्रधिक कट चुका था कि दोनों 
में किसी प्रकार की एकता न रही । पारस्परिक विवाह-सम्बन्ध या खान-पान 
की बात तो एक ओर रही, परस्पर स्पर्श करना भी पाप माना जाने लगा। 
छुश्राछुत का रोग केवल एक वर्ण तक ही सीमित हो ऐसा भी नहीं था। शूद्र 
वर्ण के जितने लोग थे वे सब अन्य तीन वर्णों की दृष्टि में अस्पश्ये थे । इसके 
श्रतिरिक्त तीनों वर्णों के लोगों में भी छुप्नाछुत का व्यवहार प्रचलित था। 
ब्राह्मण वर्ण के लोग किसी भी वर्ण के हाथ का छुआ हुआ भोजन नहीं खा 
सकते । ब्राह्मणों की दृष्टि में किसी दृष्टि से तीनों वर्ण अ्रस्पश्ये थे । इतना ही 
नहीं अपितु एक ही वर्ण का एक वर्ग दूसरे वर्ग को समय विशेष पर अछूत 
समभता था । श्राज भी यही दशा समाज में देखी जाती है । यह तो हुई वर्ण- 
व्यवस्था की बात । इसके अतिरिक्त लिग-भेद भी उस समय कम न था| स्त्री 
जाति को पुरुष-जाति से अनेक अवसरों पर हीन समझा जाता था। स्त्रियों 
का व्यापार करना साधारण सी बात थी । इसके अ्रनेक उदाहरण शागमों में 
मिलते हैं। महावीर ने इन सारे भेदभावों को समाप्त करने का कार्य अपने 
हाथ में लिया । वर्ण और गआ्राश्रम की व्यवस्था को मिटाने का प्रयत्न किया । 
सभी लोगों को समान सामाजिक अधिकार दिए । अपने संघ में सब लोगों को 
आने का अवसर दिया । उन्हें इस कार्य में उस समय सफलता भी मिली । 
उनके श्रमण-संघध में ब्राह्मण वर्ण के लोगों से लेकर शुद्व वर्ण के निम्नतम वर्ग, 
भंगी, चमार आदि जाति के लोग थे । 


श्राथिक समस्या : श्रथ के क्षेत्र में भी महावीर ने समानता लाने का प्रयत्न 
किया । अ्रहिसा की भूमिका पर खड़ा होने वाला अ्रपरिग्रहवाद उन्हें बहुत प्रिय 
॥। उन्होंने परिग्रह को बहुत बड़ा पाप बताया। अ्परिग्रह के लिये परिग्रह 
की मर्यादा का उपदेश दिया। यह मर्यादा अन्न-वस्त्र से लेकर सोना-चाँदी 
ग्रादि तक. थी। यह. कहना सम्भवत्त: उचित न होगा कि उन्होंने साम्यवाद का 
ही प्रचार किया, क्‍योंकि श्राज के साम्यवाद का प्रचार उस समय की 
समस्या ही न थी । आज के युग का आथिक ढाँचा उस युग के 
ग्राथिक ढाँचे से भिन्न प्रकार का है। आज के युग का शामूहिक शोषण 
उस युग में प्रचलित न था। फिर भी यह बात अवश्य है कि उस समय आथिक 
असमानता समाज में विद्यमान थी । उस अ्रसमानता को दूर करने का महावीर 
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का प्रयत्न उस युग की दृष्टि से महान है। इतना होते हुए भी महावीर को 
इस कार्य में पुरी सफलता मिली हो, ऐसा नहीं कहा जा सकता, क्योंकि सहा- 
वीर के जीवन के श्रन्तिम काल तक झार्थिक श्रसमानता वनी रही । महावीर के 
बड़े बड़े भक्त-भावक इस श्रसमानता के उदाहरण के रूप में उपस्थित किये जा 
सकते हैं। हाँ, जहाँ तक श्रमण-सघ का प्रश्न है, महावीर को अ्रपरियग्रह के 
सिद्धान्त में पूरी सफलता मिली । श्रमणा-संघ का कोई भी साधु आवश्यकता से 
गअधिक उपभोग-परिभोग की सामग्री नहीं रख सकता था । इस सामग्री की 
मर्यादा का बन्धन भी बहुत कठोर था । 


धामिफ सानन्‍्यता : जिस समय महावीर ने अहिंसक धारणाश्रों का प्रचार 
करना शुरू किया उस समय भारत की भूमि पर वैदिक क्रियाकाण्डों का बहुत 
जोर था। यज्ञ के नाम पर किन किन प्राणियों के प्राणों की श्राहुति दी जाती 
थी, यह इतिहास के विद्यार्थी से छिपा नहीं है| बेदिक क्रिप्रा-काण्डों का सुचारु 
रूप से पालन करवाने के लिए एक स्वतस्त्र सम्प्रदाय ही बन चुका था । इस 
सम्प्रदाय का नाम मीमांसा सम्प्रदाय है। यही सम्प्रदाय दर्शन-जगतु में पूर्व 
मीमांसा के नाम से प्रसिद्ध है। इसके अनेक ग्रन्थ इसी हेतु से बने कि अमुत्रः 
क्रिया का अमुक विधि से ही पालन होना चाहिये । प्रत्येक प्रकार के विधि- 
विधान के लिए अलग अलग प्रकार के नियम थे। यज्ञ में आहुति देने की 
विशिप्ट विधियाँ थीं । लोगों की यह धारणा हृढ़ होती जा रही थी कि स्वर्ग 
प्राप्ति के लिये ये क्रिया-काण्ड अ्निवाय॑ हैं। विना यज्ञ में आहुति दिए स्वगग- 
प्राप्ति असम्भव है । महावीर ने इन सब धारणाश्रों को देखा एवं वैदिक क्रिया- 
काण्ड के पीछे होने वाली भयंकर हत्याग्रों का विरोध करना प्रारम्भ किया | 
ये खुले रूप में हिसापूर्णा यज्ञों का विरोध करने लगे । इस विरोध के कारण 
उन्हें जगह-जगह भ्रपमानित भी होना पड़ता था। किन्तु उन्होंने किसी भी 
प्रकार की परवाह किए विना अ्रहिसा का सन्देश घर-घर पहुँचाना वरावर चालू 
रखा । शान्ति ओर प्रेम के सन्देश में कभी ढिलाई न झाने दी । यद्यपि वैदिक 
क्रिपा-काण्ड का समर्थेक वर्ग बहुत बड़ा एवं प्रभावशाली था किन्तु महावीर को 
वह न दवा सका । इसका कारण यही मालूम होता है कि एक तो महावीर 
स्वयं हृढ़ प्रतिज्ञ व्यक्ति थे, दूसरी वात यह है कि महावीर का जन्म एक क्षत्रिय 
राज-परिवार में हुझ्ना था श्लौर उसका आसपास में बहुत प्रभाव था । यदि ऐसा 
ने होता तो सम्भवत: उन्हें इतनी जल्दी सफलता न मिलती । बुद्ध के विषय -में 
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भी यही बात कही जा सकती है।महावीर जब अ्रपना परिचित क्षेत्र छो ड़ कर श्रन्यत्र 
गए तो उन्हें काफी यातनाएँ सहनी पड़ीं। इसका कारण यह था कि उस क्षेत्र 
में केवल उनका व्यक्तिगत प्रभाव था, न कि राजवंश का कोई असर । महावीर 
ने जनता को अ्रहिसा-सन्देश दिया । उन्होंने कहा कि आत्मशुद्धि ही सुख का 
सच्चा एवं सीधा उपाय है। जब तक आत्मशुद्धि न होगी, वायुशुद्धि अथवा 
देवताश्रों की प्रसन्नता से कुछ नहीं हो सकेगा । यदि श्राप अपने लिए सुख 
चाहते हैं तो उसे श्रपने भीतर से ही निकालिए। वह कहीं बाहर नहीं है । 
दूसरे प्रारिययों क्री हत्या से श्रापकों सुख कंसे मिल सकतप है ? अपने कपाय की 
हत्या करिए, अपने रागद्व घ का वध करिए। इसी से आपको सच्चा सुख 
मिलेगा । दुःख के कारणों का नाश होने पर ही दुःख दूर होता है। जो द्गःख 
के वास्तविक कारण हैं उन्हें नष्ट कीजिए-- उनकी आहुति दीजिए । दुःख का 
कारण तो है राग-ह ष-कषाय और श्राप नाश करते हैं दूसरे प्राणियों का । हे 
भोले जीवो ! ऐसा करने से दुःख कंसे दूर होगा ? स्वयं सुख चाहते हो और 
दूसरों को दुःख देते हो, यह कहाँ का न्याय है ? ज॑सा हमें सुख प्रिय है वसा 
दूसरों को भी सुख प्रिय है' इसलिए किसी को भी दुःख मत दो । किसी की 
भी हिंसा मत करो । जो दूसरे की हिसा करता है वह सचमुच अपनी ही हिसा 
करता है | हिंसा से दुःख बढ़ता है, घटता नहीं । महावीर का यह सन्देश झाज 
के युग के लिये भी अत्यन्त उपयोगी है। इससे परलोक में कल्याण होता है, 
यही नहीं, अपितु इहलोक भी सुखी बनता है| भारतीय परम्परा में महावीर 
का अश्रहिसा-सन्देश श्राज भी किसी न किसी रूप में जीवित है । 


दाशनिक विवाद : महावीर के सामने श्रनेक प्रकार की दाशंनिक परम्प- 
राएँ विद्यमान थीं। नित्य और अनित्य, एक और अनेक, जड़ श्रौर चेतन 
आदि विषयों का ऐकान्तिक आग्रह उनकी विशेषता थी । एक परम्परा नित्य- 
वाद पर ही सारा बोक डाल देती थी तो दूसरी परम्परा अनिध्यवाद को ही 
सब कुछ समझती थी । कोई परम्परा श्रन्तिम तत्त्व एक ही मानती थी तो 
किसी परम्परा में एक का सर्वथा निषेध था । कोई सारे संसार की विशिन्नता 
का कारण एक मात्र जड़ को मानता था तो कोई केवल ग्रात्मतत्त्व से ही सब 
कुछ निकाल लेता था। इस प्रकार विविध प्रकार के विरोधी वाद एक दूसरे 
पर प्रह्मर करने में ही श्रपनी सारी -शक्ति लगा देते थे । परिणाम यह होता कि 
दाशनिंक जगत्‌- में जरा भी शान्ति न रहती । पारस्परिक विरोध ही दर्शन का 


लाल 
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भूल था । महावीर ने सोचा कि वात क्या है १ क्‍या कारण है कि सभी वाद 
एक दूसरे के विरोधी हैं ? उन्हें ऐसा मालूम पड़ा कि इस विरोध के मूल में 
मिथ्या श्राग्रह है। इसी श्राग्रह को उन्होंने ऐकान्तिक श्राग्रह कहा। उन्होंने 
वस्तुतत्व को ध्यान से देखा । उन्हें मालूम हुआ कि वस्तु में तो वहुत से धर्म हैं, 
फिर क्या कारण है कि कोई किसी एक धर्म को ही स्वीकार करता है तो कोई 
किसी दूसरे धर्म को ही यथार्थ मानता है ? दृष्टि की संकुचितता के कारण 
ऐसा होता है, यह हल निकला । उन्होंने कहा कि दाशंनिक दृष्टि संकुचित न 
होकर विशाल होनी चाहिये । जितने भी धर्म वस्तु में प्रतिभासित होते हों, . 
सब का समावेश उस हृष्टि में होना चाहिये। यह ठीक है कि हमारा हृष्टि- 
कोश किसी समय किसी एक धर्म पर विशेष भार देता है, किसी समय किसी' 
दूसरे धरम पर । इतना होते हुए भी, थह नहीं कहा जा सकता कि वस्तु में 
प्रमुक धर्म है, श्रौर कोई धर्म नहीं । वस्तु का पूर्ण विश्लेषण करने पर यह 
प्रतीत होगा कि वास्तव में हम जिन धर्मो का निषेध करना चाहते हैं वे सारे 
धमम वस्तु में विद्यमान हैं। इसी दृष्टि को सामने रखते हुए उन्होंने वस्तु को 
प्रमन्‍्त धर्मात्मक कहा । वस्तु स्वभाव से ही ऐसी है कि उसका श्रनेक हृष्टियों 
से विचार किया जा सकता है। इसी दृष्टि का नाम अनेकान्तवाद है। किसी 
एक धर्म का प्रतिपादन स्यात्‌' (किसी एक अपेक्षा से या किसी एक हृष्टि से) 
शब्द से होता है भ्रतः अनेकान्तवाद को स्यादह्वाद भी कहते हैं। दाशंनिक क्षेत्र 
में महावीर की यह बहुत बड़ी देन है। इससे उनकी उदारता एवं विशालता 
प्रकट होती है । यह कहना ठीक नहीं कि अनेकान्तवाद एकान्तवादों का सम- 
न्वय मात्र है। भ्रनेकान्तवाद एक विलक्षणा वाद है । इसकी जाति एकान्तवाद 
से भिन्न है। एकान्तवादों का समन्वय हो ही नहीं सकता । समन्वय तो सापेक्ष- 
वादों का हो सकता है। अनेकान्तवाद सापेक्षवादों का समन्वय अवश्य है ! 
सापेक्षवाद अनेकान्तवाद से अभिन्न हैं। अनेक एकान्त हदृष्टियों को जोड़ने मात्र 
से प्रनेकान्त हृष्टि नहीं बन सकती । श्रनेकान्त हप्टि एक विशाल एवं स्वतन्त्र 
दृष्टि है,जिसमें अनेक सापेक्ष हृष्टियाँ हैं । 

जनदर्शन की विशेषता ; महावीर ने ज्िस्त हृष्टि का प्रचार क्रिया 
उस दृष्टि की विशेषताओों पर प्रकाश डालना आावश्यक है। जैनदर्शन की _ 
मुख्य विशेषता स्थाद्वाद है, यह हमने देखा । महावीर ने वस्तु का पूर्णा स्वरूप 
हमारे सामने रसने की पूरी कोशिश की श्र उसी का परिणाम स्याद्वाद के रूप 


बी 


का, 


में हमारे सामने है । इसके अतिरिक्त ज॑नदर्शन की शौर भी कई विशेषताएं हैं । 
उनका हम क्रमशः उल्लेख करेंगे । 

सर्व प्रथम हम तत्त्व को लें। तत्त्व के सामान्य रूप से चार पक्ष होते हैं । 
एक पक्ष तत्त्व को सत्‌ मानता है। सोख्य इस पक्ष का प्रवल समर्थक है। 
दूसरा पक्ष असत॒वादी है। उसकी दृष्टि से तत्त्व सत्‌ नहीं हो सकता । बौद्ध 
दर्शन की शाखा शून्यवाद को इस पक्ष का समर्थक कह सकते हैं | यद्यपि शून्य- 
वाद की दृष्टि से तत्त्व न सत्त है, न असत्‌ हैं, न उभय है, न अनुभय है, तथापि 
उसका भुकाव निषेध की ओर ही है ग्रतः वह असतृवादी कहा जा सकता है । 
त्तीसरा पक्ष सत्‌ श्र असतु--दोनों का स्वतंत्र रूप से समर्थन करता है। यह 
पक्ष न्‍्याय-वंशेषिक का है। इसकी दृष्टि से सत्‌ भिन्‍त है, असत्‌ भिन्‍न है । 
ये दोनों स्वतन्त्र तत्त्व हैं। सत्‌ अ्सत्‌ से स्वंथा भिन्न तथा स्वत्तन्त्र पदार्थ है। . 


उसी प्रकार अ्रसत्‌ भी एक भिन्‍न पदार्थ है। चौथा पक्ष अनुभयवाद का है। 
इस पक्ष का कथन है कि तत्त्व अनिर्दचर्नीय है । वह न सत्‌ कहा जा सकता है 


न अ्रसत्‌ । वेदान्त की माया इसी प्रकार की है। वह न सतु है न असत्‌ । जैन 
दर्शन इन चारों प्रकार के एकान्तवादी पक्षों को अधूरा मानता है। वह कहता 
है कि वस्तु न एकान्तरूप से सत्‌ है, न एकान्तरूप से श्रसत्‌ है, न एकान्तहूप से 
सत्‌ और असत्‌ है, न एकान्तरूप से सत्‌ और असत्‌ दोनों से अ्निवेचनीय है । 
यह तो जेनदद्न-सम्मत तत्त्व की सामान्य चर्चा हुई । 

विशेष रूप से जनदरशंन छा: द्रव्य ( तत्त्व ) मानता है। ये छः द्रव्य हैं- 
जीव, धर्म, अधर्, आकाश, काल और पुदुगल | जीवद्रव्य के विषय में जेन- 
दर्शन की विशेष मान्यता यह है कि संसारी श्रात्मा वेह-परिमाण होती है। 
भारत के किसीं अन्य दशन में आत्मा को स्वदेह-परिमारा नहीं माना जाता। 
केवल जैन दहन ही ऐसा है जो आ्रात्मा को देह-परिमाण मानता है। धर्म और 
ग्रधर्म की मान्यता भी जैनदर्शन की अपनी विशेषता है | कोई अच्य दर्शन गति 
ग्रौर स्थिति के लिए भिन्‍त द्रव्य नहीं मानता। वेशेषिकों ने उत्क्षेपण आदि 
को द्रव्य न माव कर कर्म माना है। जैतदर्शन गति के लिए स्वतन्त्र द्रव्य- 
धर्मास्तिकाय मानता है और स्थिति के लिए स्व॒तन्त्र द्रव्य-अ्रधर्मास्तिकाय मानता 
है | ज॑नदर्शन की श्राकाश-विषयक मान्यता में भी विशेषता है | लोकाकाश की .- 
मान्यता अन्यत्र भी है कित्तु अलोकाकाश (केवल झाकाश) की मान्यता अन्यत्र 
नहीं मिलती । पुद्ंगल की मान्यता में यह विशेषता है कि वेशेषिकादि पृथ्वी 
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श्रादि द्रव्यों के भिन्‍न-भिन्‍न परमाणु: मानते हैं जव. कि जेनदर्शनः पुद्गल के 
श्रलग-प्रलग प्रकार के परमाणु नहीं मानता । प्रत्येक परमासु .में स्पर्श, रस, 
गन्ध श्रौर रूप को योग्यता रहती है। स्पर्श के,परमाणु रूपादि के परमाणाओं 
से भिन्‍न नहीं हैं। इसी प्रकार रूप के परमाणु स्पर्शादि परमाणुओं;से श्रलग 
नहीं हैं । परमाणु की एक ही जाति है । पृथ्वी का परमाणु पानी में परिणत 
हो सकता है, पानी का परमाणु श्रग्ति में परिणत हो सकता है आदि । इसके 
श्रतिरिक्त शब्द को पौदूगलिक मानना भी जनदशेन की विशेषता हैं। तत्त्व- 
विषयक विशेषत्ताश्रों के ज्ञान के लिए यह विवरण काफी है । 

ज्ञानवाद की मान्यता में सव से बड़ी विशेषता यह है कि जैनेतर दर्शन 
इन्द्रियज्ञान को प्रत्यक्ष मानते हैं जब कि जैनदशंन वास्तव में आत्मा 'से होने 
वाले ज्ञान को ही प्रत्यक्ष मानता है श्रर्थात्‌ जो ज्ञान इन्द्रियों की सहायंता से न 
होकर सीधा प्रात्मा से होता है वही ज्ञान प्रत्यक्ष है । इन्द्रियज्ञान को व्यावहारिक 
प्रत्यक्ष कह सकते हैं । पारमाथिक श्रथवा निश्चय-दृष्टि से इन्द्रियज्ञान परोक्ष ही 
है । मतिज्ञान भौर श्रुतज्ञान इन्द्रिय और मन की अपेक्षा रखते हैं अतः परोक्ष 
हैं। श्रवधि, मनःपर्यय भ्रौर केवलज्ञान इन्द्रिय और मन. की अपेक्षा नहीं रखते, 
किन्तु आत्मा से उत्पन्त होते हैं अतः प्रत्यक्ष हैं । 

प्रामाण्य की समस्या का उत्पत्ति और शणप्ति की दृष्टि से जो समाधान. 
जैन ताकिकों ने किया है वह भी दूसरों से भिन्‍न है | जेनद्शन में प्रामाण्य और 
ग्रप्रामाण्य की उत्पत्ति परत: मानी गई है जब कि ज्ञप्ति स्वतः और परत 
दोनों प्रकार से मानी गई है । अ्रम्यास-इशा में हृष्ति स्वत्त: होती है, अन- 
म्यास दशा में परत: । प्रमाण झ्ौर फल के सम्बन्ध में भी जेन दृष्टिकोण 
भिन्‍न है। प्रमाण फल से कथंचित्‌ भिन्न है कथंचित्‌ ग्रभिन्न । 

स्थाद्ाद पौर नय की जेन दर्शन की देन अत्यन्त महत्त्वपूर्ण तथा विशिष्ट 
हैं, हम पहले ही कह चुके हैं । नय का ग्रातिष्क्वार करके जैनताकिकों ने सम्यक्‌ 
एफान की सिद्धि करने का सफल प्रयत्त किया हूँ। ग्रपनी हष्टि तक सीमित 
रहते हुए भी दूमरों की दृष्टि पर प्रह्दर न करना, यही नयथ का सन्देश है । 

कमंवाद पर ब्नदर्श न के प्राचार्यों ने जितना विद्याल साहित्य तैयार 
किया है उतना किमी दूसरे दर्शन के घादायों ने नहीं किया । कर्म-सिद्धान्त का 

पतना व्यवन्पित एवं सर्वायपूर्ण व्विद्नन अग्य दछ्षनों में नहीं मिलता । 


( ज॑ ) 


प्रस्तुत प्रंथ का प्रथम अध्याय घर्म, दर्शत और विज्ञान की तुलना के रूप 
में है । इससे दान के क्षेत्र का और उसकी पद्धति का ज्ञान होने में सहायता 
मिलेगी । दूसरा अध्याय आदशंवाद और यथार्थवाद के दाशंनिक हृष्टिकोणों 
को समझने के लिए है। जैनदशंन का क्‍या दृष्टिकोण हे व दूसरे हृष्टिकोरों 
से उसमें क्या विशेषता है, यह जानने की दृष्टि से इसे आवश्यक समझा गया 
है। पाश्चात्य और प्राच्य विचारधाराश्रों की सामान्य भूमिका क्‍या है, यह भी 
इससे ज्ञात होगा । तीसरा अध्याय जनदर्शन के सामान्य स्वरूप व उसके आधार- 
भूत साहित्य पर है । इसमें आगम से लेकर श्राजतक के साहित्य का परिचय 
दिया गया है । जेन-दर्शन के विकास को समझने के लिए यह जानना आव- 
इयक है । चौथा अध्याय तत्त्व पर है। तत्त्व के स्वरूप, भेद आदि का 
संक्षिप्त विवेचन किया गया है। पाँचवाँ अध्याय ज्ञानवाद और प्रमाणशारस्त्र 
पर है । इसमें श्रागमिक मान्यता और ताकिक मान्यता-दोनों का विचार 
किया गया है । छठा अध्याय स्याह्ाद पर है। श्रागमों में स्याह्वाद किस रूप 
में मिलता है, भगवती आदि में सप्तभज्भी किस रूप में है, सप्तभद्ी आगम- 
कालीन है या बाद के दाशनिकों के दिमाग की उपज, आदि प्रश्नों को हल 
करने का प्रयत्न किया गया है और साथ ही स्याद्वाद फर किये जाने 
वाले प्राचीन एवं श्रर्वाचीन प्रहारों का सम्रमाण उत्तर दिया गया है । 
सातवाँ अध्याय नय पर है । इसमें द्रव्याथिक और पर्यायाथिक हृष्टि का 
विवेचन करते हुए सात नयों का स्वरूप बताया गया हैँ। आठवें श्रध्याय में 
कर्मवाद पर प्रकाश डाला गया है। इस प्रकार इस ग्रंथ में जन-दशंच की मौलिक 
समस्याओं पर प्रकाश डालने की पूरी कोशिश की गई है। प्रायः मुख्य मुख्य 
सारी बातें इसमें आ गई हैं । कोई मी ऐसा महत्त्व का विषय नहीं है जिस पर 
इसमें प्रकाश न डाला गया हो | ऐसी बातें अवश्य छोड़ दी गई हैं जो केव्ल 
मान्यता की हैं, जिनका दर्शनिक दृष्टि से खास महत्त्व नहीं है। हिन्दी जगत्‌ 
में इस प्रकार के ग्रन्थों की कमी है। प्रस्तुत प्रंथ' इस कमी को किसी झंश तक 
दूर करने का नम्न प्रयास है | पृष्ठों के नीचे स्थल-निर्देश व उद्धरण दिए गये 
हैं जिससे कोई भी बात निमू ल मालूम न हो। 'तामूल लिख्यते किचितु” का 
यथा संभव पालन किया गया हैं। 


ग्रंथ की पाण्डलिपि सात वर्ष पूत्र ही तैयार हो छुक्की थी किन्तु किन्‍्हीं 
कारणों से ग्रय प्रकाशित न हो सका। आज इसे इस रूप में हमारे सन्म्तुख 


््ु 
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प्रस्तुत करने का सारा श्रेय श्री सन्‍्मति ज्ञानपीठ, झागरा को हूँ | इसके लिए 
मैं ज्ञानपीठ का हृदय से आभारी हूँ। साथ ही श्रद्धय उपाध्याय कवि 
श्रमर मुनिजी तथा अपने ग्रुर पं ० दलसुख मालवणिया का भी अत्यन्त अनुगृहीत हूँ 
जिनकी सं््रेरणा एवं शुभाश्गीर्वादों के फलस्वरूप ही यह कार्य निष्पन्त हुआ । 
--मोहनलाल मेहता 
शैक्षणिक एवं व्यावसायिक 
परामर्श केन्द्र 
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धम, दशशन और विज्ञान 








धर्म, दर्शन और विज्ञान परस्पर सम्बद्ध तो हैं ही, साथ ही साथ 
किसी न किसी रूप में एक दूसरे के पूरक भी हैं। यह ठीक है कि 
ने हृष्टियों के मार्ग भिन्न-भिन्न हैं। तीनों श्रपनी-अपनी स्वतंत्र 
पद्मति के श्राधार पर सत्य की खोज करते हैं। तीनों अपने-अपने 
स्वतंत्र हृष्टिबिन्दु के अनुसार तत्त्व की शोध करते हैं । इतना होते 
हुए भी तीनों का लक्ष्य एकान्त रूप से भिन्‍न नहीं है। इसी हप्दि 
को सामने रखते हुए हम धर्म, दर्शन और विज्ञान के लक्षणों 
सम्बन्धों का दिग्द्शन कराने का प्रयत्न करेंगे । 


धर्म की उत्पत्ति : 


सर्वप्रथम हम यह देखने का प्रयत्न करेंगे कि धर्म की उत्पत्ति 
गंगा गया कारण है। मानव-जीवन में ऐसे कौन से प्रश्न आये, जिनके 
सुलझाने दे. लिए मानव जाति को धर्म का आश्रय लेना पड़ा । 
ऐसी फझौीन सी कठिनाइयाँ जाई, जिन्हें दूर करने के लिए मनुप्य- 
जाति के हृदय में धर्म की प्रवल भावनाएँ जाग्रत हुई । 


६ । _जैन-दर्शेन 


किसी का मत है कि मनुष्य ने जब प्रकृति के अदुभ्गुत कार्य 
देखे तब उसके मन में एक प्रक्रार की विचारणा जाग्रत हुई। उसने 
उन सब कार्यों के विषय में सोचना प्रारम्भ किया । सोचते-सोचते 
वह उस स्तर पर पहुँच गया, जहाँ श्रद्धा का साम्राज्य था । यहीं से 
धर्म की विचारधारा प्रारम्भ होती है। हा म इस मत का विरोध 
करता है । उसकी धारणा के अनुसार धर्म की उत्पत्ति का मुख्य 
आधार प्राकृतिक कार्यों का चिन्तन नहीं, अपितु जीवन की 
कार्य-परम्परा है। मानव-जीवन में निरन्तर आने वाले भय व 
ग्राशाएँ ही धर्म की उत्पत्ति के मुख्य कारण हैं। जीवन के इन दो 
प्रधान भावों को छोड़कर भन्‍न्य कोई भी ऐसा कार्य या व्यापार नहीं, 
जिसे हम धर्म की उत्पत्ति का प्रधान कारण मान सकें। ह्यूम की 
इस मान्यता का विरोध करते हुए किसी ने केवल भय को हो धर्म 
की उत्पत्ति का कारण माना । इस मान्यता के अनुसार भय ही सर्व- 
प्रथम कारण था, जिसने भानव को भगवान्‌ की सत्ता में विश्वास 
करने के लिए विवश किया । यदि भय न होता तो मानव एक ऐसी 
शक्ति में कदापि विश्वास न करता, जो उसकी सामान्य पहुँच व 
शक्ति के वाहर है । कान्‍्ट ने इन सारी मान्यताश्रों का खण्डन करते 
हुए इस धारणा की स्थापना की कि धर्म का मुख्य आधार न आशा 
है, न भय है और न प्रकृति के अद्भुत काये ही ? धर्म की उत्पत्ति 
मनुष्य के भीतर रही हुई उस भावना के आधारपर होती है जिसे हम 
नेतिकता (४0780) कहते हैं । नैतिकता के अतिरिक्त ऐसा कोई 
आधार नहीं, जो धर्म की उत्पत्ति में कारण वन सके । जर्मन के 
दूसरे दार्शनिक हेगल ने कान्‍्ट की इस मान्यता को विशेष महत्त्व न 
देते हुए इस मत की स्थापना की कि दर्शन और धर्म दोनों का 
ग्राधार एक ही है। दर्शन और धर्म के इस अभेदभाव के सिद्धान्त 
का समर्थन क्रोस आदि अन्य विद्वानों ने भी किया है। हेगल के 
समकालीन दाशंनिक इलैरमाकर ने धर्म की उत्त्पत्ति का आधार 
मानव को उस भावना' को माना, जिसके अनुसार मानव अपने को 
सर्वथा परतंत्र (&0980]700]9 0०७९४१७४॥) अनुभव करता है। 
इसी ऐकान्तिक परतत्र भाव के ग्राधार पर घर्म व ईश्वर की उत्पत्ति 


धर्म, दर्घन झौर विज्ञान ७ 


ती है | हेगल श्र इलेरमाकर की मृत्यु के कुछ ही समय उपराच्त 
धर्म की उत्पत्ति का प्रइदन डाविन के विकासवाद के हाथ में चला 
गया। यह परिवर्तन दर्शान और विज्ञान की परम्परा के बीच एके 
गम्भीर संघर्ष था। धर्म की उत्पत्ति का प्रइन, जो भव तक दार्निकों 
कै हाथ में था, अकम्मात्‌ विज्ञान के हाथ में आा गया। विज्ञान 
की झाखा मानव-विज्ञान (>0700०0£%9) थ्पनी विकासवाद की 
धारणा के ग्राधार पर घर्म की उत्पत्ति का अध्ययन करने लगा। 
एस मान्यता के अनुसार श्राध्यात्मिक श्रद्धा ही धर्म की उत्पत्ति का 
मु|ग्य आधार मानी गई। 


जो 


इस प्रकार धर्म की उत्पत्ति के मुख्य प्रथा को लेकर विभिन्न 
धारगाओं ने विभिन्न विचार-धाराझों का समर्थन किया । इन सब 
विचार-वाराग्रों का विश्लेपण करने से यह प्रतीत होता है कि 
धर्म की उत्पत्ति का प्रधान कारण न तो प्राकृतिक कार्यो की ब्रिचि- 
भता है, न प्राश्चर्य है श्रौर न श्रागा ही है अपिवनु मानव की अ्षमहाय 
ग्रवस्था है. जिसमें एक प्रकार के भय का मिश्रण रहा हआ है। 
सी थवस्था से छुटकारा पाने के लिए मनुष्य एक प्रकार की श्रद्धा 
पुर्ण भावना का निर्माण करता है| भावना धर्म का रूप धारग्ा 
फैरसी है । भारतीय परम्परा में धर्म की उत्पत्ति का प्रधान कारण 
दुए्य माना गया है। मनुष्य सांसारिक दृःख से मुक्ति पाने की श्राशा 
से एक अद्भापूर्ग मार्य का अवलम्बन लेना ढी मार्ग धम का 
झय घारण फरता है। जिसे पाइचात्य परम्परा में झसहायावस्था 
कहा गया है, सही भारतीय परुपरा में दृः्व-मुक्ति नी अमिलापा है । 


धेलल्ल ग 


धध्म से दाना परम्पराय्ाा मे बहन साग्य हू । 
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८ ॥॒ जन-दर्श न 


“घारणात्‌ धर्म:?? अर्थात्‌ जो धारण किया जाए वह्‌.धर्म है। 
ध्ृ' धातु के धारण करने के श्रर्थ में 'धर्म' शब्द का प्रयोग 
होता है | जेन परम्परा में वस्तु का स्वभाव धर्म कहा गया है ।' 
प्रत्येक वस्तु का किसी न किसी प्रकार का अपना स्वतंत्र स्वभाव 
होता है । वही स्वभाव उस वस्तु का धर्म माना जाता है। उदाहरण 
के तौर पर अग्नि का अपना एक विशिष्ट स्वभाव है, जिसे उष्णता 
कहते हैं । यह उष्णता ही अग्नि का धर्म है। आत्मा के अहिसा, 
संयम, तप आदि ग्रुणों को भी धर्म का नाम दिया गया है'। इनके 
अतिरिक्त धर्म' के और भी अनेक अर्थ होते हैं। उदाहरण के लिए 
नियम,विधान, परम्परा, व्यवहार, परिपाटी,प्रचलन, श्राचरण, कतंव्य, 
ग्रधिकार, न्याय, सद्गुण, नैतिकता, क्रिया, सत्कर्म आभ्रादि अर्थों में 
धर्म शब्द का प्रयोग होता आया है ।' जब हम कहते हैं कि वह धर्म में 
स्थित हैँ तो इसका श्रर्थ यह होता हैं कि वह अ्रपना कतंव्य पूर्ण रूप 
से निभा रहा है। जब हम यह कहते हैं कि वह धर्म करता 
ह तो हमारा अभिप्राय कतेंव्य से न होकर क्रिया-विशेष से होता 
हँ--अश्रमुक प्रकार के कार्य से होता है, जो धर्म के नाम से ही किया 
जाता हैं। वीद्ध परम्परा में धर्म का अश्र्थ वह नियम, विधानया 
तत्त्व हैं जिसका बुद्ध प्रवर्तन करते हैं । इसी का नाम “धर्मं-चक्र- 
प्रवर्तन' है । वीद्ध जिन तीन शरणों का विधान करते हैं उनमें धर्म 
भी एक है ।' 

इस प्रकार 'धर्म' शब्द का अनेक .अ्र्थों में प्रयोग हुआा है । 
भिन्न-भिन्न परम्पराएं अपनी-अपनी मान्यता के अनुसार विविध 
स्थानों पर “धर्म शब्द के विविध अर्थ करती हैं । ऐसी कोई व्याख्या 
नहीं है, जिसे सभी स्वीकृत करते हों । ऐसा कोई लक्षण नहीं है, जो 
सर्व-सम्मत हो । 


१, वत्युसहावों धम्मो 

२. धम्मों मंगलमुक्षिद्र अहिस संजमो तवो। 

३, * जिशाडंदापी, > पिहाधओ). कॉंंलीणकापफ. [ (0 ०मांश' 
(७॥8778) 

४. धम्मं सरण गच्छामि, बुद्ध सरणं गच्छामि, संघं सरणं गच्छामि । 


धर्म, दर्शन और विज्ञान हे ६ 


वस्तुतः धर्म! से हमारा अ्रभिश्राय इस समय उस शब्द से है, 
जिसे अंग्रेजी में 'रिलीजन' कहते हैं । अंग्रेजी के 'रिलीजन' शब्द से 
हमारे मन में जो स्थिर अर्थ जम जाता है, “धर्म शब्द से वेसा नहीं 
होता, क्योंकि 'रिलीजन' शब्द का एक विश्वेप श्रर्थ में प्रयोग होता 
हैं। 'रिलीजन' शब्द के एक निश्चित त्रर्थ को दृष्टि में रख कर ही 
भिन्न-भिन्न विचारक उस ब्रर्थ को अपनी-अपनी दृष्टि से भिन्न-भिन्न 
रूपों में ग्रभिव्यक्त करते हैं। उन सव रूपों में उस अर्थ की मूल 
भित्ति प्रायः एक सरीखी ही होती है । “धर्म शब्द के विपय में 
एफान्त रूप से ऐसा नहीं कहा जा सकता । 'रिलीजन ब्रर्थात्‌ धर्म 
धब्द का पाश्चात्य विचारकों ने किन-किन रूपों में क्‍या श्रर्थ किया 
है; इस जरा देख लें । कान्ट के घब्दों में अपने समस्त कर्तव्यों को 
(श्वरीय आदेश समभना ही धर्म है। हेगल की धारणा के अनुसार 
'धर्म सीमित मस्तिप्क के भीतर रहने वाले अपने भ्रसीम स्वभाव 
या ज्ञान है अर्थात्‌ सीमित मस्तिप्क का यह ज्ञान कि वह वास्तव में 
सीमित नहीं भ्रपित असीम है, धर्म है। मेयर्स ने धर्म की व्याख्या 
बारते हुए कहा कि मानव-प्रात्मा का ब्रह्माण्ड-विपयक स्वस्थ और 
साधारण उत्तर ही धर्म है । इन तीन मुख्य व्यास्यात्रों के अतिरिक्त 
ग्रीर नी ऐसी व्याख्याएँ हैं जिन्हें देखने से हमारी घधर्मविपयक 
पारग्गाएँ बहुत कुछ रपप्ट हो सकती हैं । व्हाइटहेड ने धर्म की व्या- 
ग्या करते हुए वाहा है : व्यक्ति अपने एकाकी रूप के साथ जो कुछ 
प्यवह्ार करता है वही धर्म है ग्र्थात्‌ जिस समय व्यक्ति अपने के 
एकास्त में सर्वथा अकेला पाता है श्लौर यह समझता है कि जो कुछ 
उसका रखखूप है वह यही व्यक्तित्व है, ऐसी अवस्था में उसका 
धरपने साथ जो व्यवहार होता है; व्हाइटट्रेट की भापा में वही धर्म 
ऐ। महू धर्म वा वैयवितझ लक्षण हैं । व्यक्ति दा अंतिम मूल्य व्य- 
गिन रेवय ही है, ऐेसा सानकर धर्म की उपरोवत व्यवस्था की गई 
है । यह हृष्टिफोग्ग एथ्रान्त व्यविनवाद (>फ्ेहतोप्ताल वितवीरय- 
इज मेरा हो दफन पे 


व पा 
ठीक एससे पिपरीन व्यास्या है 
से टीका इससे विपरीत व्यास्या दारते हए काहां : 

हि बे का है 
जा झपर ने प्रेण बार से ऋवध्य प्रेम करता 


३ 
अपने थाशए स झद परम करता है | 


१ ५2 | ।॒ जे त्तः ब् द श त्त 


यह धर्म की सामाजिक व्याख्या है| व्यक्ति केवल व्यक्तिगत साधना 
से धामिक नहीं हो सकता । धामिक बनने के लिए यह आवश्यक है 
कि व्यक्ति समाज़ की सेवा करे । जो व्यवित समाज की उपेक्षा 
करके धर्म की आराधना करना चाहता है वह वास्तव में धर्म से 
बहुत दूर है। यह दृष्टिकोण समाजवादी विचारधारा का पोषक 
ग्रौर समर्थक है। इसे हम एकान्त समाजवाद (2980प्रा8 500०॑- 
७]7877) का नाम दे सकते हैं । हबर्ट स्पेन्सर ने इसी धारणा को 
दृष्टि में रखते हुए धर्म का स्वरूप इस ढंग से बताया कि धर्म विश्व 
को व्यापक रूप से समभने की एक काल्पनिक धारणा है। संसार 
के समस्त पदार्थ, एक ऐसी शक्ति की अ्रभिव्यक्षित है, जो हमारे ज्ञान 
से परे है। स्पेन्सर की यह धारणा श्रादर्शवादी दृष्टिकोण के बहुत 
समीप है । हेगल के समान स्पेन्सर ने भी धर्म के साथ दर्शन की 
विचारधारा का समन्वय किया है, ऐसा प्रतीत होता है। मक्‍टागार्ट 
ने इसी लक्षण को जरा और स्पष्ट करते हुए कहा : धर्म चित्त का 
वह भाव है जिसके द्वारा हम विश्व के साथ एक प्रकार के मेल का 
अनुभव करते हैं । जेम्सफ्र जर के शब्दों में धर्म, मानव से ऊँची गिनी 
जाने वाली उन शक्तियों की आराधना है, जो प्राकृतिक व्यवस्था व 
मानव-जीवन का मार्गदर्शन व नियंत्रण करने वाली मानी जाती 
हैं | धर्म का उपरोक्त स्वरूप विचारात्मक व भावात्मक न होकर 
क्रियात्मक है, ऐसा मालूम होता है | श्राराधता या पूजा मानसिक 
होने की श्रपेक्षा विशेष रूप से कायिक होती है, तथापि उसके श्रन्दर 
इच्छाशक्ति का सर्वथा ग्रभाव नहीं होता । यदि ऐसा होता तो शायद 
आराधना करने की प्रेरणा ही न मिलती । जहाँ तक प्रेरणा की 
जागृति का प्रदन है, इच्छाशक्ति अ्रवश्य कार्य करती है । जिस समय 
वह प्रेरणा कार्यरूप में परिणत होती है, उस समय उसका क्रिया- 
त्मक रूप हो जाता है और वह काथिक श्रेणी में आरा जाती है। 
जेम्सकफ्र जर की उपरोक्त व्याख्या मानसिक व का्यिक दोनों हदृष्टियों 
से आराबना का विधान करती है, यह वात इस विवेचना से स्पष्ट 
हो जाती है | विलियम जेम्स ने किसी उच्च शक्तिविशेष की आारा- 
धना का विधान न करके विश्वास के आधार पर ही धर्म की नींव 


धर्म, दर्शन और विज्ञान ११ 
रखी । जेम्स के शब्दों में धर्म एक श्रद्धा है, जिसे धारण कर मनुष्य 
सोचता है कि जगत एक अ्रह्ृष्ट नियम के आधार पर चलता 
» जिसके साथ मेल रखने में ही हमारा उत्कृष्ट हिंत 
है । ' इस व्याख्या के अनुसार बर्म का, आराबना या पूजा से कोई 
सम्बन्ध नहीं है। मनृप्य जगत्‌ के साथ मेत्री का व्यवहार करें, यहा इस 
व्याग्या का अभिप्राय है | संसार का सारा बाय एक ऐसे नियम के 
प्रनसार खलता है जिसका स्पष्ट दर्शन हमारी योग्यता से वाहर है । 
घइम लोग अपनी साधारण बद्धि के आधार पर उस नियम तक नहीं 
पह्ेच सवतते । उस नियम का पूर्णा विश्लेषण हमारी णावित से वाहर 
है गब्रपनी इस झयोग्यता को हृष्टि में रखते हुए संसार के समस्त 
प्राशियों के प्रति सदभावना वे मिन्तता का व्यवद्दार रखना ही घम 
! | धर्म का यह लक्षग नेतिकता का पोपण करनेके लिए बहुत 
उपयोगी है । 
एस सच व्याख्याम्रों को देखने से यह सहज ही समझ में आा 
सवाता है स्यि धर्म का सर्वसग्मत एक लक्षण निर्धारित करना 
कठिन है | इलना होते हाए भी हम यह वाह सकते हैं कि धर्म, मानव 
बिचार और शासार का झावश्यक अंग है । 
पह ठीक है कि धर्म के कुछ चिह्नते सामान्य होते हैं और कुछ 
गये तिक्नू के आवार पर ही सग्पृर्णग समाज की उन्नति 
। विशेष लिझ् या लक्षग्ग विशेष परिस्थिति या समय की 
से उपयोगी एवं शाह्य होते है । ऐसे लक्षणों का सामान्य रूप 
की सकता । धर्म के चिह्न आज्यन्तर और बाह्य 


4 
कक है रे ष््ः 
दोनों पक्ार के 
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१२ जैन-दशंत 


हृष्टि । इसी दृष्टि को अँग्रेजी में विजन (शांआं००) कहते हैं। 
साधारणतया प्रत्येक व्यक्ति देखता ही है। जिसके आँखें होती हैं 
वह उनका उपयोग करता ही है। हम यहाँ पर जिस दृष्टि का 
प्रयोग कर रहे हैं, वह 'दृष्ट' साधारण दृष्टि नहीं है। आँखों से 
देखना ही हमारी 'दृष्टि' का विषय नहीं है | दर्शन के श्रथे में प्रयुक्त 
होने वाली दृष्टि का एक विशिष्ट अ्र्थ होता है। इस दृष्टि का 
उत्पत्ति स्थान आखें न होकर बुद्धि है, विवेक है, विचार-शक्ति है, 
चिन्तन है । साधारण दृष्टि में जहाँ श्राँखें देखती हैं, दर्शनिक दृष्टि 
में देखने का काम विचार-शक्ति करती है। दूसरे शब्दों में कहा 
जाय तो साधारण दृष्टि बाह्य चक्षओं को अपना करण बनाती है 
और दाशेनिक दृष्टि श्रान्तरिक चक्ष से काम लेती है । विवेक, विचार 
श्रौर चिन्तन इसी आरान्तरिक चक्ष्‌ के पर्याय हैं । 


मनुष्य अपने आसपास श्रनेक प्रकार की वस्तुएँ देखता है | वह 
संसार के बीच अपने को श्रकेला नहीं पाता, अपितु अन्य पदार्थों से 
घिरा हुआ अनुभव करता है। वह यह समभता है कि मेरा संसार के 
सब पदार्थों से कोई न कोई सम्बन्ध अवश्य है । किसी न किसी रूप 
में में सारे जगत्‌ से बँधा हुआ हूँ । जिस समय मनुष्य इस सम्बन्ध 
को समभने का प्रयत्न करता है उस समय उसका विवेक जाग्रत हो 
जाता है, उसकी बुद्धि श्रपना कार्य संभाल लेती है, उसकी चिन्तन- 
शक्ति उसकी सेवा में लग जाती है। इसी का नाम- दशन है। 
दूसरे शब्दों में दर्शत जीवन औऔरजगत्‌ को समभने का एक प्रयत्न है । 
दार्शनिक जीवन और जगत्‌ को खराडश: न देखता हुआ दोनों का 
अखणड श्रध्ययन करता है । उसकी दृष्टि में जगत्‌ एक भ्रखणएड सत्ता 
होती है जिसका प्रभाव जीवन के प्रत्येक कार्य पर पड़ता है । जीवन 
और जगत्‌ के इस सम्बन्ध को समभना ही दर्शन है । एक सच्चा 
दार्शनिक विज्ञानवेत्ता की तरह सत्ता के श्रमुक रूप या अंश का ही 
ग्रध्ययन नहीं करता, कवि या कलाकार की भाँति सत्ता के सौन्दर्य 
अंश का ही विश्लेषण नहीं करता, एक व्यापारी की भाँति केवल 
लाभ-हानि का ही हिसाव नहीं करता, एक धर्मोपदेशक की तरह 
केवल प्रलोक की ही वातें नहीं करता, अपतु सत्ता के सभी धर्मों 


घर, दर्शन श्रौर विज्ञान पे 


का एक साथ प्रध्ययन करता है। अपनी विचार-शक्ति व बुद्धि की 
ग्यतानुसार जगत्‌ के प्रत्येक तत्व की गहराई तक पहुँचने का 

प्रयत्न करता है । उसकी खोज किसी समय-विशेष या स्थान-विशेष 
तक ही सीमित नहीं होती । प्लेटो के शब्दों में वह सम्पूर्ण काल व 
सत्ता का द्रष्टा है ।। उसका दृष्टिकोण इतना विद्याल एवं विस्दृतत 
होता है कि उसके भ्रन्दर सव समा सकते हैं, किन्तु बाहर कोई नहीं 
निकल सकता । उसकी खोज वाहाँ से प्रारम्भ होती है, इसे हरेक 
समझ; सकता है, किन्तु वह कहाँ तक चला जाता है, यह समझना 
दूसरों के लिए बहत कठिन है | वह कहाँ से चलता है, यह तो 
दिखाई देता है, बिनन्‍्तु कहाँ पहुँचता है, इसका पता नहीं लगता । 
उसकी खोज किसी सीमा-विशेष से सीमित नहीं होती । इस विवेचन 

से ह_हम सहज ही समझा सकते हूँ कि दर्घन का क्षेत्र ज्ञान की सब 
पाराशों से विशाल है। मानव-बद्धि की सभी णाखाएं दर्शन के 
प्रन्तगंत श्रा सबती हैं। जहाँ मानव-मस्तिप्क सोचना प्रारम्भ 
फरता है, बहीं दर्शन का प्रारम्भ हो जाता है। दर्शन ज्ञान की 
प्रत्येदा धारा का प्रध्ययन करता है, ऐेसा कहने का यह पस्र्थ नहीं 
कि वह प्रस्येक वस्यू को पूरी गहराई तक जानता है, क्योंकि ऐसा 
करना मानव की शक्ति के बाहर है। दर्शन सम्पूर्ण विश्व का 
अध्ययम पारता है, इसका श्र्थ यही है कि विध्व के मूलभूत सिद्धान्तों 
वी घोज ही उसवका प्रधान लक्ष्य है। जगत के मूल भें कौनसा 
तत्व फाम कर रहा है, जीवन का उस तत्त्व के साथ क्‍या सम्बन्ध हैं, 
ध्राप्यात्मिक भौर भौतिक तत्त्वों की सत्ता में दया प्रन्तर है, दोनों 


९२१ 


पंत समानता भर श्समावता का बया रहस्य है, प्रन्तिम सौर 
पारतमिफ तत्त्व कसौटी हैं, व दाद्य पदार्थ के बीच 
दया सग्|न्ध है, ज्ेय शान से भिन्न है या अभिन्न **“शत्यादि 
पते खोज ही दर्शन का प्रधान उह्देश्य है। जीवन और जगत म॑ 
सोपिक समस्याएं मानव-मस्तिप्क की प्रयोगशाला में किस तरह 


ऐप हो सताती है। इसरग चिन्तन कारना हां दधान दा सुस्य काम 


3. बच शुताण १ तक ता वी पच्रल छापे स्ड्ांघलारत, 


१४ ज॑न-दर्शन 


है | भौतिक विज्ञान की भाँति दर्शन केवल जगत का विश्लेषण या 
स्पष्टीकरण ही नहीं करता अपितु उसकी उपयोगिता का भी विचार 
करता है । उपयोगितावाद दर्शन की मौलिक सूझ है। इसी सूक के 
बल पर दर्शन जीवन की वास्तविकता समभने का दावा कर सकता 
है । जीवन की वास्तविकता जगत की वास्तविकता से सम्बद्ध है 
अतः जीवन की वास्तविकता समभने वाला जगत्‌ की वास्तविकता 
भी समभ लेता है, यह स्वतः सिद्ध है । 


विज्ञान का क्षेत्र : 


बरट्न्ड रसल लिखता है : विज्ञान के दो प्रयोजन होते हैं ।. 
एक ओर तो यह इच्छा रहती है कि अपने क्षेत्र में जितना जाना जा 
सके उतना जान लिया जाय । दूसरी ओर यह प्रयत्न रहता है कि 
जो कुछ जान लिया गया है उसे कम से कम “सामान्य नियमों में 
ग्रूथ लिया जाय | रसल के इस कथन में विज्ञान का क्षेत्र दो भागों 
में विभाजित किया गया है। प्रथम भाग में विज्ञान के अध्ययन की 
सामंग्री की श्रोर संकेत है । यह तो प्राय: स्पष्ट ही है कि विज्ञान 
जितनी भी सामग्री एकत्र करता है, अपने अवलोकन के आध र पर । 
ग्रवलोकन ( 079867ए४०० ) को छोड़कर उसके पास ऐसा कोई 
साधन नहीं है जिसकी सहायता से वह अपनी सामग्री जुटा सके । 
धर्म और दर्शन की तरह केवल श्रद्धा या चिन्तन से विज्ञान का 
कार्य नहीं चल सकता । विज्ञान तो प्रत्येक प्रयोग को अवलोकन की 
कसौटी पर कसता है । दूसरे शब्दों में कहा जाय तो विज्ञान प्रत्यक्ष 
अनुभववादी है। जिस चीज का प्रत्यक्ष अनुभव होता है वही चीज 
विज्ञान की दृष्टि से ठीक होती है । उसकी सामग्री का आधार प्रत्यक्ष 
ग्रनुभव है । इन्द्रियों की सहायता से मनुष्य जितना अनुभव प्राप्त . 
. करता है वही विज्ञान का विषय है | आत्मप्रत्यक्ष, योगिप्रत्यक्ष या 
अन्य प्रत्यक्ष में उसका विश्वास नहीं होता । विज्ञान का स्व प्रथम 
' कार्य यही है कि वह अनुभव के आधार पर जितना ज्ञान प्राप्त हो 
सकता है, प्राप्त करने की कोशिश करता है। अपने अभीष्ट विषय 
को दृष्टि में रखते हुए इन्द्रियों और श्रन्य भौतिक-साधनों की सहायता 


है 
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2। ग्रड़ दिन्लान हग पहली धुमिका है। इस भूमिका का ज्ञान 
दिखरा इज होता है । गास की सामझी का कोई साथारगोकरगा 
महीं ्ीवा । जी नाम जिसे रूप में अवलोकन के आधार पर प्राप्त दाता 
है बह नान उसी रूप में दिखिरा हमप्मा पड़ा रहता है । उसकी कोई 
वद्धिजन्य ब्यवस्था नदी होती--उसका किसी प्रकार का साधारणी- 
मारग नहीं होता । जहा पर बदिजस्य व्यवस्था प्रारंभ होती है वहों 

सी शमिका का शारम्न होता है । यही दूसरी सुमिका रसल 
ने हसरे भाग में रसी है । से श्रमिका में सिज्ञाद, प्राप्स सामग्री के 
गाघार पर, यह निर्भाय करने दा प्रयत्त करता है कि यह सारी 
सामग्री विशसी कलायडऊ्रों में दिवाजित हो सकती है ? कितनी ऐसी 
ध्रनिया बने सकादी है. जिलसे सारी सामग्री ठीक-ठीका बेठ सके ? 


से शितना ज्ञान हटा हो सकता है, इकट्ठा करने का प्रबत्त करता 


या गंदा प्रकार को बीरस्ण्य थी शूमिका होती है, जिसमें ऐसे कुछ 
पर्ग बगाए जाने हैं जिनवत लागान्य जाधार होता है। इस प्रकार के 


श्र 


रगीकरश को ही सातारशीयरेशा बसे हैं। मानव जाति हमेगा 
पंस्थित प्रगाली पसन्द झरती है। अच्यवरिथिन ज्ञान या पद्धति से 
ग_गी शासि था समान का कार्य संचार रूप मे नहीं चले सकता, 
पोकि जाति या समाज था घर्थ ही व्यवस्था होता है । विज्ञान की 
इसे हिलीय चमियत में बंटी काय होता है । सारी अव्यवस्थित सामग्री 
एवा स्ययरिधिल रूप पाररय कर चलेसी है। अवभवजन्य ज्ञान के 
एस ्ययवरिएत रुप हेतु सामने रखवार ही विज्ञान अपने क्षेत्र भें आगे 
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वे नियम अन्तिम रूप से सही समभ लिए जाते हैं। ऐसे प्रमाणित 
नियम ही विज्ञान की दृष्टि में प्रमाणभ्ूत सामान्य नियम माने 
जाते हैं। इन्हीं नियमों को ,सर्वव्यापी या सार्वत्रिक नियम 
(एमरए७7४७] िप्री७४) कहते हैं। ये सावंत्रिक नियम ही विज्ञान के 
प्राण हैं। यह हम पहले ही देख चुके हैं कि इन नियमों का मुख्य 
आधार हमारा अनुभव है। अनुभव के साथ नियमों का मेल ही 
विज्ञान का कार्य है। ऐन्स्टेन के शब्दों में विज्ञान का कार्य यही है 
कि वह हमारे अनुभवों का अनुसरण करता हैं श्ौर साथ ही साथ 
उन्हें एक तकंसंगत प्रणाली में जमा देता है । 

धर्म और दशंन : 


धर्म और दशन के प्रश्न को लेकर मुख्य रूप से दो प्रकार की 
विचारधाराएँ कार्य कर रही हैं। एक विचारधारा के अनुसार धर्मे 
श्रौर दर्शन अभिन्न हैं । दूसरी विचारधारा इस मत से बिलकुल 
विपरीत है । वह इस मत की पुष्टि करती है कि धर्म और दशेन का 
एक दूसरे से कोई सम्बन्ध नहीं । धर्म का क्षेत्र बिलकुल अलग है 
और दरशेन का क्षेत्र उससे बिलकुल भिन्न है। दोनों अपने-अपने क्षेत्र 
में स्वतंत्र हैं। उदाहरण के तौर पर हरमन स्पष्ट शब्दों में कहता 
है कि धामिक व्यक्ति का इससे कोई प्रयोजन नहीं कि दर्शत की 
अम्रुक शाखा ईश्वरवाद का समर्थन करती है या अनीश्वरवाद की 
स्थापना करती है | हेगल ने ठीक इससे विपरीत बात कही । उसके 
मतानुसार धर्म की सत्यता दर्शन में ही पाई जाती है | इस प्रकार 
की विरोधी विचारधाराञ्रों को देखने से यही मालूम होता है कि 
भिन्न-भिन्न दृष्टिकोण से भिन्न-भिन्न विचारकों ने धर्म और दर्शन की 
भिन्‍न-भिन्‍्त व्याख्या की है । उस व्याख्या के अनुसार अ्रमुक विचारक 
धर्म को दर्शन से अभिन्‍न मानता है तो अम्रुक विचारक धर्म से 
दर्शन को भिन्‍न मानता है, वास्तव में धर्म और दर्शन का क्षेत्र भिन्न- 
भिन्न है । यदि दोनों एक ही होते तो दो हृष्टियों की आवश्यकता ही 
न होती । धर्म की अपनी दृष्टि होती है श्र दशेन की अपनी दृष्टि 
होती है । दोनों को एकान्त रूप से अभिन्न कहना तर्क, और श्रद्धा 
का सांकर्य करना है । दोनों के भेद का स॑रवंथा नाश करना, विचार- 


भ्रम, एन घ्रौर विशान ७ 


शक्ति और श्रद्धापृर्णा श्राचरण के भेद को समाप्त करना-है। यह 
ठीक ह कि धर्म और दर्णन के कुछ विपय सामान्य हैं। ईश्वर, 
पुनर्भव सत्यादि ग्रतेक प्रश्न दोनों केः सामने झाते हैं । इतना होते हुए 
नी दोनों की पद्धति में बहुत अन्तर है । एक धामिक व्यक्ति ईश्वर 
मे; सम्बन्ध में जिस ढंग का व्यवहार करता है, एक दार्शनिक वेसा 
नहीं कर सनता । धामिक व्यक्ति का श्रद्धापूर्ण श्राचरण दर्शनथास्त्री 
पी विवश नहीं कर सकता कि वह भी ईश्वर की सत्ता में विश्वास 
फरे । शव दार्धनिका वी तर्फ-शक्ति एक श्रद्धालु धामिक को अपने 
पथ से नहीं डिगा सकती । धर्म और दर्शन में खास अन्तर यह है 
कि भर्म में ग्राचरण या व्यवहार प्रधान होता है भौर सिद्धान्त या 
शान गौगा होता है । धर्म की दष्टि में क्रिया का जो मूल्य होता है, 
शान का बह मूल्य नहीं होता | इसके विपरीत दछ्यन में ज्ञान का 
मून्म शधिग होता 2 और किया का कम । ज्ञान और क्रिया की 
पद वीनाधिकता ही दर्शन और धर्म की सीमा-रेखा है। दार्शनिक 
वघितारधारा फी सफलता की झु जी बुद्धि है, जब कि धर्म के क्षेत्र में 
गर्य क्षद्धां मारती है । घामिया श्रद्धा झौर दार्शनिक सिद्धान्त में 
गौलिक भेद ये है कि दार्धनिक दृष्टिफोग छुद्ध रूप से बौद्धिक 
शिला सी जब कि घामिदा शरद छा मूल ग्राधार भावुकता है, जो 
लिकारय को खदसलने से नी नहीं चूदाती । उसकी हृष्दि में 
सिशास्य का कोर मूल्य नहीं होता। ज्यों ही श्रद्धा बदलती हैं, 
शियान भी ददल जाता है। इनना होते हुए भी यह नहीं कहा जा 
गंगा ता कि पे झोर एथेन एकान्ल रूप से लिश्न है। धर्म पर जब 
किसी प्रशार का बाह्य संवद घाता है उस समय दर्घन उसे बचाने 
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अपना प्रभ्ुत्व रखती हैं । कभी-कभी दर्शन इस प्रकार की मान्यताश्रों 
-का ख़ण्डन करने का प्रयत्न करता है तो धर्म के साथ उसका 
'विरोध हो जाता है और उस विषय में वह उसकी बात मानने के 
'लिये तैयार नहीं होता । परिणाम स्वरूप धर्म और दर्शन समय- 
समय पर टकराते भी रहते हैं। उस टक्कर में कभी धर्म की हार 
'होती है तो कभी दर्शन की । धर्म और दर्शन का यह ॒ संघर्ष हमेशा 
'से चलता आया है । 

इस ढंग से हम इस निर्णाय पर पहुँचते हैं कि धर्म और दर्शेत 
में मौलिक एकता होते हुए भी दोनों के साधनों में अ्रन्तर है । दोनों 
'का विषय एक होते हुए भी वहाँ तक पहुँचने की पद्धति व मार्ग में 
श्रन्तर है । मानव-जीवन की दो मुख्य शक्तियों--श्रद्धा और तक में 
से एक का आधार श्रद्धा है और दूसरे का आधार तक॑ है । एक का 
आधार विचारशक्ति है और दूसरे का आधार भावुकता है। एक 
का आधार स्थिरता है और दूसरे का आ्राधार गति है। धर्म हमेशा 
श्रद्धा, भावुकता व स्थिरता का आश्रय लेता है। दर्शन का आश्रय 
तक, विचारशक्ति व गति है । 
दर्शन और विज्ञान : 

दर्शन और विज्ञान दो भिन्न क्षेत्रों में कार्य करते हैं । दर्शन 
विश्व को एक सम्पूर्ण तत्व समझ कर उसका ज्ञान कराता है और 
विज्ञान हृदय जगत्‌ के विभिन्न अंगों का अलग-अलग अध्ययन करता 
है | इस प्रकार दर्शन का क्षेत्र विज्ञान से कई गुना अधिक है । ज्ञान 
की कोई भी धारा जिसका मानव-मस्तिष्क से सम्बन्ध है, दर्शन के 
क्षेत्र से बाहर नहीं हो सकती | दश्शत हमेशा ज्ञान की धारा के 
पीछे रहे हुए अन्तिम तत्त्व को खोजने की कोशिश करता है और 
उसी के आ्राधार पर उस धारा को स्पष्ट करता है। विज्ञान हृश्य 
जगत्‌ तक ही सीमित है, अतः उसका कारये हमेशा पदार्थों का एकत्री- 
करणा, व्यवस्था और वर्गीकरण ही रहेगा । जो चीजें बाह्य अव- 
लोकन और प्रयोग के आधार पर जैसी सिद्ध होंगी, विज्ञांन उन 
चीजों को उसी रूप में लेता रहेगा | इस ढंग से विज्ञानप्रदत्त ज्ञान 
हमेशा दृश्य जगतु-विषयक होगा । विज्ञान ने अध्ययन की सुंविधा 


धर्म , गर्धन घोर विशान 


#धच 


५ 
भी हष्टि से जगत को तीन भागों में बट रखा औै--मीनिक 
(्ाय), प्रागग्म्बन्धी (3900शष्टॉ०७)) और मानसिक (अछा- 
(जा) । इस तीनों घाखाओं का ज्ञान ही आ्राज के विज्ञान का पूर्ण ज्ञान 
) | यह ज्ञान पूर्णो होते हार भी दृ्य जगतू तक ही सीमित होता है; 
धर: एसे थिध्व का सम्पूणा और सक्या ज्ञान नहीं काह सकते । 
विश्य के शट़ाय और गद सिद्धान्त विज्ञान की हष्टि से शोभल रहते 
ग्रन: एस मिद्धान्तों के झ्रभाल में विज्ञान का ज्ञान पारमाथिवा हष्टि 
से पर्ग नहीं पद़्ा जा सकता। व्यावहारिक सत्य की दृष्टि से भले हो 
एम विज्ञाम को पूर्ण थे सर्वांगी यह सबने हैं, किन्‍त अन्तिम सत्य की 
एप्टि से येसा कामा ठीक नहीं । इस प्रकार वैज्ञानिया हष्टिकोणग 
हमेशा झप्र्ण ये ऐकांसी होता है शोर इसीलिए दार्थनिक ज्ञान, जो 
कि पूर्ण थे सबंगी होता है, उसकी तुलना में बह संकृचित मालूम 
जितना | । 
डिपरोक्षा मिवेनन के धाधार पर हमें यह नहीं सोचना चाहिए 
नि: इसने ग्रौर विज्ञान का केयल छक्षेघ ही लिप्त है। जिस प्रकार इन 
धोगीं का सछेघषर मिशन ? उसी प्रसार इसकी विधि भी लिन्त हैं । विगान 
23 विधि हमेणा श्राननसिदा (िशु्तालंल्यों) एवं ब्याप्तिमुलक (70ते0- 
७७०) गोती सी । उसका धाधार समेशा बाह्य शनभव होता है, जो 
पयवोकेस शव प्रयोग पर राह होता है। दर्शन की विधि का 
गे एमुभदय नहीं कहोता, शझपित बृक्ति और गबझनुभव 
दामों व ड कै । पलि, घोर सनभव के सम्मिलित प्रयत्न से प्राप्त 
गा दया जाम डी दर्घन की भमिदा का निर्माण करता है 


ब> 
शावरगा हंरधय मा ले का साथ गिरा कौनसे परे द्शन शनणधय 
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२० । ज॑म-दर्शन 
है 

आ्राधार केवल व्याप्ति है जबकि दर्शन व्याप्ति ([70००४०॥) और 

निगमन (79०070०४0०7)' दोनों को आधार मान कर चलता है। इस 

प्रकार दर्शन विज्ञान की व्याप्ति-पद्धति को तो अपनाता ही है, साथ 

ही साथ निगमन-पद्धति का भी उपयोग करता है । 


विज्ञान और दर्शन में दूसरा मुख्य भेद यह है कि विज्ञान अपने 
निर्णय का प्रदर्शन अ्पूर्णो रूप में करता है, जबकि दशेन अपने विषय 
का स्पष्टीकरण पूर्णा रूप से करता है। वैज्ञानिक निर्णाय पूर्ण 
इसलिए नहीं होता कि उसका आधार सत्य का एक अ्रंश-दृश्य जगत्‌ 
ही है । इस अ्रंश के पीछे रहने वाला दूसरा महत्त्वपूर्णा अंश-अलौकिक 
अथवा पारमाथिक जगत्‌ ('०प्मा7०7०४) विज्ञान को दिख्गई नहीं 
देता,परिणामस्वरूप विज्ञान का दर्शन अधूरा होता है। दर्शन सत्य 
के दोनों श्रृंशों को देखता है और उन्हीं अंशों के आधार पर 
अपना निर्णय देता है, फलस्वरूप दशेन का निर्णाय पूर्ण होता है ।. 
१--विशेष घटनाग्रों को देखकर उनके आधार पर एक सामान्य 
नियमका निर्माण करना व्याप्ति (0प्८007) है, उदाहरण के लिए धुम 
श्रीर अग्नि के कार्य-कारण भाव को ले सकते हैं । हम श्रनेक स्थानों पर धूम 
और शअ्रग्नि को एक साथ देखते हैं तथा कहीं पर भी बिना अ्रग्नि के घूम 
को नहीं देखते । इस अवलोकन से हम इस निर्णाय पर पहुँचते हैं कि घृम 
अग्नि का ही कार्य है | इस प्रकार के कार्य-कारणभाव के ग्रहण का नाम व्यात्ति- 
ग्रहए है। इसी को अंग्रेजी में ([70700700) कहते हैं। इसके विपरीत 
एक दूसरी पद्धति है जिसे निगमन (॥260870०0077) कहते हैं । इसके श्रनुसार 
सामान्य नियम के आवधार पर विशेष घटना की कसौटी होती है | उदाहरण के 
लिये मानवता को लीजिए । “'मानवता' एक सामान्य सिद्धान्त या ग्रुण है। 
जिसमें हम यह गुण देखते हैं उसी को मानव कहना पसन्द करते हैं। तिगमन 
विधि की विशेषता यह है कि वह हमारे अनुभव के श्राधार पर नहीं बनती 
अपितु हमारा अनुभव उसको आ्राधार मान कर श्रागे बढ़ता है। दूसरे शब्दों में 
व्याप्ति संयोजनात्मक (5970॥000) है, जबकि निगमन विश्लेपणात्मक 
(+8] ७४00) है । व्याध्ति अनेक घटनाओं के संयोजन से एक नियम बनाती 
है; निगमन का कार्य एक बने हुए नियम का विश्लेपण पूर्वक विविध घटनाश्रों 
के माय मेल स्थापित करना है | रे | 
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बंधन श्रौर विज्ञान में इस प्रकार महत््यपृ्णा प्रन्तर होते हुए 
भी दीनों से बे साग्य भी है। बिज्चान और दर्शन दोनों का 
उ्ध्य गका है, सामास्य है और बह है सपप्टी करण । स्पप्टीकरर का 
अर्थ टोया --भान का संयृक्तीकरणा । ज्ञान का संयूक्तीवारण अथति 
बिरोष सम्यो या सामान्य सत्य के सिद्धान्तों में परिवर्तन । यद्यपि 


दर्गन और मिक्लान दोनों रपस्टीकारण के सामान्य उद्देश्य को सामने 
अग्य घर ब्ागे बबसे है, बिन्‍त विज्ञान उसके प्रन्तिम छार तक नहीं 
परैच पाला, जबकि दर्शन विमान को पीछे छाड़ कर झागे बंद जाता 
ह घोर सत्य के शस्तिम किनारे तक जा पहुँचना है। कई दार्धनिकों 
पृत था घारगा नी है कि यास्तयव में दर्यन का कार्य वहीं से प्रारंभ 
दिता है जय पर विज्ञान का कार्य समाप्त होता है। दृश्य जगत 
पघग जिला अननवजन्य और साधारण बिधेचन तथा व्पपष्ट्रीकरण 

। सकता है, घड़े सब सिन्लान ये छोष वे ब्न्तगंत घाता है । जहाँ पर 


न 


विधान फा प्रमुभव ब.छ माय नहों कर सकता, 'बेज्ञानिक अवलोकन 


पे) गति गरद व नहं। धपित बन्द हो जाती हैं. वहाँ से दर्घन की 
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पं शोर यिन्ञान 


२२ जैन-दर्शन 


विज्ञान के समन्वय का काल था । मध्यकालीन विज्ञान के अग्रदूत- 
ग्रोसेटेट, कोपरनिकस और रोज रबेकन बहुत बड़े महन्त थे । सतरहवीं- 
अठारहवीं शताव्दी में ध्मं और विज्ञान ने अपना-अपना क्षेत्र 
सुर्वंथा श्रलग कर लिया । दोनों के बीच एक प्रकार का समभोता 
हो गया,.जिसके अनुसार भौतिक जगत्‌ का भार विज्ञान के कन्धों 
पर पड़ा और आध्यात्मिक जगत्‌ का भार धर्म के लिए बच गया । 
डाविन के विकासवाद ने धर्म और विज्ञान के बीच इतनी गहरी 
खाई खोद दी कि दोनों के पुनर्भिलन की श्राश्ञा हमेशा के लिए 
अस्त हो गई । 


ग्राज हम धर्म और विज्ञान के बीच जो कलह या संघपष॑ देखते 
हैं, वह वास्तव में धर्म और विज्ञान का संघर्ष नहीं है, अपितु उन दो 
वस्तुओं के बीच एक प्रकार की खटपट है, जो धर्म और विज्ञान के 
नाम से सिखाई जाती है । जिस प्रकार कला और विज्ञान के वीच 
कोई कलह नहीं है, कला और धर्म में कोई झगड़ा नहीं है, उसी 
प्रकार धर्म और विज्ञान में भी कोई संघर्ष नहीं है । दोनों की अपनी 
अपनी हष्टि है और उसी दृष्टि के आधार पर दोनों तत्त्व के दो 
भिन्न-भिन्न अंशों को ग्रहरा करने का प्रयत्न करते हैं। साधारणतया 
यह माना जाता है कि धर्म आन्तरिक अनुभव (]77७7 ॥05907४७॥08) 
को अपना आधार बनाकर चलता है और विज्ञान बाह्य अनुभव 
(00॥७7- ॥59७४४७7०७) पर खड़ा होता है, किन्तु इस भेद पर विशेष 
जोर देना ठीक नहीं, क्योंकि कभी-कभी धर्म बाह्य अनुभव को भी 
प्रमाण मानता हुश्ना आगे बढ़ता है। धर्म और विज्ञान में खास 
श्रन्तर यह है कि विज्ञान का सम्बन्ध वस्तु के अस्तित्व धर्म से ही 
होता है । विज्ञान, वस्तु; को” क्या है' केवल इसी रूप में ग्रहण करता 
है । धर्म, इस. क्या है के साथ-ही-साथ उसका 'क्या मूल्य है' इस 
सत्य को भी प्रतिपादितः करने का: प्रयत्न. करता है । विज्ञान की 
दृष्टि में वस्तु का. अपना, अ्रस्तित्व होता है, मूल्य नहीं ।. मूल्यांकन: 
करना धर्म: की. अपनी: विशेषता है । 
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२६ जैन-दर्शन 


नहीं, इस श्रंश का मूल्य व्यावहारिक अंश से कई गुना अ्रधिक है श्रथवा 
यों कहिए कि उसका मूल्यांकन करना सामान्य मानव की शक्ति से वाहर 

है | काव्य, कला, दर्शन आदि इसी अ्रंश की प्रतिष्ठा व सेवा करते हैं 
इसी का परिवर्धन व परिष्कार करते हैं। ये जीवन के व्यावहारिक अंश 
को भी कभी-कभी मार्गदर्शन करते हैं। इस दूसरे अंश को हम 
ग्राध्यात्मिक जीवन (8७) 7/8७) अथवा आन्‍्तरिक जीवन 
(!770०' /46) कह सकते हैं । दर्शन की उत्पत्ति में यही जीवन प्रधान 
कारण है, ऐसा कहें तो श्रनुचित न होगा । सामान्यरूप से इतना समझ 
लेने पर श्रागे यह देखने का प्रयत्न करेंगे कि इस जीवन के कौन-कौन से 
विशिष्ट दृष्टिकोण दर्शन को उत्पन्न करने में सहायक बनते हैं। उन 
कारणों को समझ लेने पर आध्यात्मिक जीवन का पूरा चित्र सामने 
थ्रा जाएगा। 

दर्शन की उत्पत्ति : 


सोचना मानव का स्वभाव है| वह किस रूप में सोचता है, 
यह एक अलग प्रश्न है, किन्तु वह सोचता अवश्य है | जहाँ सोचना 
प्रारम्भ होता: है वहीं से दर्शन झुरू हो जाता है । इस दृष्टि से दर्शन 
उतना ही प्राचीन है जितना कि मानव स्वयं। इस सामान्य कारण के. 
साथ-ही-साथ मानव जीवन के आ्रासपास की परिस्थितियाँ एवं उसके 
परम्परागत संस्कार भी दर्शन की दिश्ा'का निर्माण करनें में कारण 
बनते हैं । प्रत्येक: दार्शनिक की' विच्चरघारा इसी आधार पर बनती 
है ओर इन्हीं कारणों की अनुकुलता-प्रतिकूलता के अनुसार श्रागे 
बढ़ती हैं। स्वभाव-वेचित््य और परिस्थिति विशेष के कारण हीः 
विभिन्न दाशनिक विचारधाराश्रों में भिन्न-भिन्न दृष्टिकोरः होते हैं । 
सोचने के लिए जिस ढंग की सामग्री: उपलब्ध होती है उसी ढंग से: 
चिन्तन प्रारम्भ होता है । इसः सामग्री के विषय: में. अलग अलग मतः 
हैं। कोई आइचर्य को चिन्तन का अवलम्बनः समझता है; तो कोई 
संदेह, को उसका.आधार मानता है ॥ कोई बाह्य जगत्‌ः को महत्त्व 
देता है, तो कोई, केवल: आत्म-तत्त्व को, हीः सब कुछ समभताः है । इन 
सब हदृष्टिकोणों के निर्माण में मानवःका व्यक्तित्व: एवं बाह्य परि- 
स्थितियाँ काम: करती हैं. । 
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२६ जैन-दर्शन 


नहीं, इस अंश का मूल्य व्यावहारिक अंश से कई गुना अधिक है अ्रथवा 
यों कहिए कि उसका मूल्यांकन करना सामान्य मानव की शक्ति से वाहर 
है । काव्य, कला, दर्शन श्रादि इसी अ्रं् की प्रतिष्ठा व सेवा करते हे 
इसी का परिवर्धन व परिष्कार करते हैं। ये जीवन के व्यावहारिक अंश 
को भी कभी-कभी मार्गदर्शन करते हैं। इस दूसरे अंश को हम _ 
आध्यात्मिक जीवन (8]/0ए७)] ॥/6) अ्रथवा आन्‍्तरिक जीवन 
([7॥67 [/6) कह सकते हैं । दर्शन की उत्पत्ति में यही जीवन प्रधान 
कारण है, ऐसा कहें तो श्रनुचित न होगा । सामान्यरूप से इतना समझ; 
लेने पर आ्रागे यह देखने का प्रयत्न करेंगे कि इस जीवन के कौन-कौन से 
विशिष्ट दृष्टिकोण दर्शन को उत्पन्न करने में सहायक बनते हैं | उन 
कारणों को समझ लेने पर आध्यात्मिक जीवन का पूरा चित्र सामने 
थ्रा जाएगा । 


देन की उत्पत्ति : 


सोचना मानव का स्वभाव है| वह किस रूप में सोचता है, 
यह एक अलग प्रश्न है, किन्तु वह सोचता अवश्य है । जहाँ सोचना 
प्रारम्भ होता है वहीं से दशन शुरू हो जाता है। इस दृष्टि से दर्शन 
उतना ही प्राचीन है जितना कि मानव स्वयं। इस सामान्य कारण के 
' साथ-ही-साथ मानव जीवन के आ्रासपास की परिस्थितियाँ एवं उसके 
परम्परागत संस्कार भी दर्शन की दिश्ञा का निर्माण करनें में कारण 
बनते हैं । प्रत्येक दार्शनिक की. विच्नरघारा इसी आधार पर बनती 
है और इन्हीं कारणों की अनुक्ूलता-प्रतिकुलता के अनुसार आगे 
बढ़ती है। स्वभाव-बैचित्र्य और परिस्थिति विशेष के कारण हीः 
विभिन्न दा्शनिक विचारधाराप्रों में भिन्न-भिन्न हृष्टिकोरा होते हैं। 
सोचने के लिए जिस ढंग की सामग्री. उपलब्ध होती है उसी ढंग से: 
चिन्तन प्रारम्भ होता है । इसः सामग्री के विषय. में अलग झ्लग मतः 
हैं।। कोई आइचयय को चिन्तन का अवलम्बनः समभताः है; तो कोई. 
संदेह, को. उसका आधार मानता. है ॥ कोई, बाह्य जगत्‌ को महत्त्वः 
देता है, तो कोई केवल: श्रात्म-्तत्त्व को: ही' सब कुछ समझता है । इनः 
सब हृष्टिकोणों के निर्मारण में मानव! का: व्यक्तित्व एवं: बाह्य परि*- 
स्थितियाँ काम. करती : हैं. । 9०६ * 353 
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आश्वर्य--कुछ दाशंनिक यह मानते हैं कि मानवः के चिन्तन का 
मुख्य आधार एक प्रकार का आश्चय है। मनुष्य जब प्राकृतिक कृतियों 
एवं शक्तियों को देखता है तव उसके हृदय में एक प्रकार का झ्राइचय 
उत्पन्न होता हैँ । वह सोचते लगता हैं कि यह सारी लीला कसी: 
हैं ? इस लीला के पीछे किसका हाथ है ? जब उसे कोई ऐसी शक्ति 
प्रत्यक्षरूप से हृष्टि-गोचर नहीं होती, जो इस लीला के पीछे कार्य 
कर रही हो, तव उसका. श्राइचर्य और भी बढ़ जाता. हैं । इस. प्रकार 
श्राइ्चय से उत्पन्न हुई विचारधारा क्रमशः आगे बढ़ती जाती है. और 
मनुष्य नाना प्रकार की युक्तियुक्त कल्पनाओं द्वारा उस विचार- 
परम्परा को सनन्‍्तुष्ट करने का प्रयत्न करता हैँ । यही प्रयत्न आगे 
जाकर दर्शन में परिवर्तित हो जाता है.। प्लेटो तथा अन्य प्रारंभिक 
ग्रीक दार्शनिकों ने आइचर्य के आधार पर ही दाशंनिक भित्ति का 
निर्माण किया था । 

सन्देह--कुछ दार्शनिकों का विश्वास है कि दर्शन की उत्पत्ति 
आशचयं से नहीं, अपितु सन्देह से होती हैं । जिस समय बुद्धिप्रधान: 
मानव वाह्मय-जगत्‌ अथवा अवनी सत्ता के किसी भी अंश के विषय 
में सन्देह करने लगता है, उस समय उसकी विचारशक्ति-जिस मार्ग 
का आलम्बन लेती है, वही मार्ग दर्शन का रूप धारण करता है । 
पद्चिम में अभ्र्वाचीन दर्शन का प्रारम्भ सन्देह से ही: होता है । यह 
प्रारम्भ बेकन से समझना चाहिए, जिसने विज्ञान और दर्शन के 
सुधार के लिए धामिक उपदेशों ( ॥९8०४४४४ ० ९ ए॥॒पणा ) 
को सन्देह की दृष्टि से देखना शुरू किया । उसने सुधार का मुख्य 
आधार सन्देह मना और इसी आधार पर अपनी विचार-धारा 
फेलाई । इसी प्रकार डेकार्ट ने भी सन्देह के आधार पर ही दर्शन 
की नींव डाली । उसने स्पष्टरूप से कहा कि दर्शन का सर्वप्रथम 
आधार सन्देह है । पहले पहल उसने अपने स्वयं के अस्तित्व पर ही 
सन्देह किया कि में हुँ या नहीं ? इसी सन्देह के श्राधार पर उसने 
यह निर्णय किया कि में अवश्य हैँ, क्योंकि यदि मेरा खुद का भ्रस्तित्व 


ही न होता तो सन्देह करता ही कौन ?' जहाँ सन्देह होता है वहाँ 
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श्प ” - जैन-दर्शन 


सन्देह करने वाला भी अवश्य होता है। इसी प्रकार उसने बाह्य 
जगत्‌ और ईश्वर का अस्तित्व भी सिद्ध किया । डेकार्ट का दाशनिक 
विवेचन बेकन की भ्रपेक्षा अधिक स्पष्ट एवं आगे बढ़ा हुआ था। 


इसीलिए वह॒पश्चिम के श्रर्वाचीन दर्शन का जनक (फछाताछा' 0 
१॥006770 7?9॥0809॥9) गिना जाता है । 

व्यावह्मस्किता-आइचर्य और सन्देह के सिद्धान्त पर विश्वास न 
करने वाले कुछ दाश॑निक ऐसे भी हैं, जो व्यावहारिकत्ता को ही दर्शन 
की उत्पत्ति का कारण मानते हैं। वे कहते हैं कि जीवन के व्यवहार- 
पक्ष की सिद्धि के लिए ही दर्शन का प्रादुर्भाव होता है। दर्शन की यह 
विचारधारा व्यावहारिकतावाद (7?78277&098377) के नाम से प्रसिद्ध 
है । वास्तव में यह विचारधारा दर्शन की अपेक्षा. विज्ञान के अधिक 
समीप हैँ । इसका हृष्टिकोण भौतिकता-प्रधान है | भारतीय परम्परा 
में चार्वाक दर्शन का आधार व्यावहारिकतावाद ही था। 

बुद्धिप्रेम--दर्शन का आधार बुद्धिप्रेम (,0ए७ ०६ एाा5607) है, 
ऐसा कई दाशंनिक मानते हैं। उनकी धारणा के अनुसार दर्शन 
की उत्पत्ति का कोई बाह्य कारण नहीं है, जिसको आधार बनाकर 
दर्शन का प्रादुर्भाव हो । मानव अपनी बुद्धि से बहुत प्रेम करता है। 
वह अपनी बुद्धि का प्रत्येक दृष्टि से हित चाहता हैं । वह कभी यह 
नहीं चाहता कि उसकी बुद्धि श्रविकसित दशा में पड़ी रहे । यह 
दूसरी वात हैं कि लोगों को अपनी बुद्धि के विकास के लिए उचित 
वातावरण व साधन नहीं मिलते ।। बुद्धिप्रेम की यह अभिव्यक्ति 
दर्शन के रूप में प्रकट होती है । इस धारणा के अनुसार दर्शन का 
कोई अन्य प्रयोजन नहीं होता । बुद्धि को सन्‍्तोष प्राप्त हो, बुद्धि का 
खूब विकास हो-यही दर्शन का एक मात्र प्रयोजन होता हैँ | द्शच 
अपने आप में पूर्ण होता हैं । उसका साध्य कोई दूसरा नहीं होता । 
वह स्वयं ही साधन व स्वयं ही साध्य होता हूँ। अँग्रेजी शब्द 
'फिलोसोफी' जो कि दर्शन का पर्यायवाची हैँ, ग्रीक भाषा के दो शब्दों 
से मिल कर बना हैं । वे शब्द हैं 'फिलोस' और सोफिया | फिलोस 
(7४08) का श्रर्थ होता है-प्रेम (7,0०ए०) और सोफिया (80972) 
का श्रर्थ होता है-वुद्धि (9/80077) । इन दोनों शब्दों को जो 2 मे से बुद्धि 
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का प्रेम” ([,0ए७ ० 75009) अर्थ निकलता है। यहाँ पर बुद्धि 
शब्द से सामान्य विचारशक्ति (३७४०07०७॥09) या प्राकृतिक बुद्धि 
(00०॥6०४) नहीं समभकर “विवेकयुक्त बुद्धि समझना चाहिए | 

आध्यात्मिक प्रेरणा--कुछ दार्शनिक ऐसे भी हैं, जो दर्शन को केवल 
बुद्धि का खेल नहीं समझकते। उनकी धारणा के अनुसार दर्शन का 
प्रादुर्भाव मनुष्य के भीतर रही हुई श्राध्यात्मिक शक्ति के कारण होता 
है। अ्रपने आसपास के वातावरण से अथवा जगत्‌ के भीतर रही हुई 
श्रन्य भौत्तिक साधन-सामग्री से जब मनुष्य की आत्मा को पूर्ण संतोष 
नहीं होता, वह सारी सामग्री में किसी-न-किसी प्रकार की न्यूनता का 
अ्रनुभव करता है, उसकी आस्तरिक आवाज के अनुसार उसे शाश्वत 
दांति व संतोप नहीं मिलता, तव वह नई खोज प्रारंभ करता है, 
आध्यात्मिक पिपासा की शान्ति के लिए नवकूप का निर्माण करना 
शुरू करता है, आन्तरिक प्रे रणा को सन्‍्तुष्ट करने के लिए नई राह 
पकड़ता है। मनुष्य के इसी प्रयत्न को दर्शन का नाम दिया गया है । 
वहू एक ऐसी चीज देखना चाहता है जिसे सामान्य चक्षु नहीं देख 
सकती, ऐसी वस्तु का अ्रनुभव करना चाहता है जिसे साधारण इन्द्रियां 
नहीं पा सकतीं । भारतीय परम्परा के एक बहुत बड़े भाग का दाहंनिक 
आधार यही है । वर्तमान से असंतोप और भविष्य की उज्ज्वलता का 
दर्शन, यही आध्यात्मिक प्र रणा का झुख्य आधार है । जिसे वर्तमान से 
संतोष होता है वह भविष्य की आशा में वर्तमान को कदापि खत्तरे में 
नहीं डइल सकता । इसीलिए आध्यात्मिक प्रे रणा की सदसे पहली शर्त 
है, वर्तमान से असंत्तोप । केवल वत्तमानकालिक असंतोप से ही काम 
नहीं चलता, क्योंकि जबत्तक भविष्य की उज्ज्वलत्ता का दर्शन नहीं होता 
तव तक चतंमान को छोड़ने की भावना उत्पन्न नहीं हो सकती । इसी- 
लिए चर्तमानवालीन असंतोप के साथ-ही-साथ भविष्यतुकालीन 
उज्ज्वलत्ता का दर्शन भी आवश्यक है। इस प्रकार की प्रे रणा से जिस 
दर्शन का निर्माण होता है, वह दर्शन बहुत “गम्भीर होता है, एवं 
उसका स्तर बहुत ऊंचा होता है। भौतिक विचारधारा का व्यक्ति उससे 
वहुत्त दूर भागने का प्रयत्न करता है। उसे उसी रूप में ग्रहण करना, 
उसके लिए शक्‍य नहीं होता । 


३० जन-दर्श न 
भारतीय परम्परा का प्रयोजन : 


आइचये, जिज्ञासा और संशयादि कारण, जिनसे दर्शन का प्रादुर्भाव 
होता है, छुख्यरूप से पाश्चात्य परम्परा का प्रतिनिधित्व करते हैं । अब 
हम यह देखने का प्रयत्न करेंगे कि भारतीय परम्परा इस विषय में क्या 
मानती है ? सामान्य रूप से द्वेखने पर यही प्रतीत होता है कि भारत के 
प्रायः सभी दर्शनों ने दर्शन की उत्पत्ति में -दःख को कारण माना है। 
दुःख से मुक्ति पाना, यही भारतीय दर्शनशास्त्र का झुख्य प्रयोजन है 
और .इसी प्रयोजन की सिद्धि के लिए विविध दाशंनिक विचारधाराओं 
की उत्पत्ति हुई है । यद्यपि दुःख सब दर्शनों की उत्पत्ति का सामान्य 
कारणा है, किन्तु दुःख क्या है, उसका क्या रूप है, उसके कितने भेद हैं, 
उससे छुटकारा पाने की क्‍या विधि है ? इत्यादि प्रश्नों के आधार पर 
सब दर्शनों ने भिन्न-भिन्न ढंग से अ्रपनी विचारधारा का निर्माण किया । 
प्रत्येक दर्शनशास्त्र की उत्पत्ति का रहस्य समभने के लिए इस विचार- 
धारा का ज्ञान आ्रावश्यक है । 


चार्वाक- भारतीय दर्शनों में चार्वाक दर्शन एकान्त रूप से भौतिक- 
वादी दर्शन है । इसने अपनी विचारधारा का आधार भौतिक सुख रखा । 
यद्यपि चार्वाक दर्शन के मौलिक ग्रन्थ उपलब्ध नहीं है किन्तु श्रन्‍्य दर्शन- 
ग्रन्थों में पृर्व॑पक्ष के रूप में इसकी मान्यता का जो उल्लेख मिलता है, उसे 
देखने से यह मालूम पड़ता है कि इसकी भित्ति शुद्ध भौतिकवाद है । सुख 
दुःख इसी जन्म तक सीमित हैं, ऐसा उसका पक्का विद्वास है । इसी 
श्राधार पर चार्वाक दर्शन यह मानता है कि इसी जन्म में अश्रधिक से 
ग्रधिक सुख भोगना यही हमारे जीवन का लक्ष्य है। मृत्यु के बाद फिर 
पैदा होना पड़ता है-- ऐसा कहना भिथ्या है, क्योंकि शरीर के राख हो 
जाने पर कौन सी चीज बचती है -जो फिर जन्म लेती है ?' आत्मा की 
धारणा सव्वथा भ्रान्त है, क्योंकि चार भूतों के श्रतिरिक्त कोई स्वतन्त्र 
ग्रात्मा नहीं है । जिस समय चारों भूत्त अम्लुक समात्रा में अ्रम्ुक रूप से 
मिलते हैं उस समय शरीर बन जाता है और. उसमें चेतना आरा जाती है। 


१--भस्मी भूतस्य देहस्य पुनरागमरन कुतः । 


दर्शन, जीवन और जगतु द्१्‌ 


चारों भूतों के वापिस बिखर जाने पर चेतना समाप्त हो जाती है ।' जो 
कुछ है वह या तो भूत है या भौतिक है। भूतों का अच्छे-से-अ्रच्छे रूप 
में उपयोग करना, उनसे खूब .सुख प्राप्त करना, जीवन में खूब झानंद 
लूटना, यही हमारे जीवन का लक्ष्य है। इसी लक्ष्य की सिद्धि के लिए 
दर्शन का प्रादर्भाव होता है। दर्शनशास्त्र हमारे लिए ऐसी व्यवस्था 
करता है जिससे हमें अ्धिक-से-अ्रधिक सुख मिल सके। इस प्रकार 
चार्वाक मत के अनुसार ऐहिक सुख की सिद्धि के लिए ही दाशंनिक 
'विचारधारा का प्रादुर्भाव होता है । 

जैन - जैन दर्शन का प्रधान प्रयोजन यह है कि जीव सांसारिक दुःखों 
से मुक्त होकर श्रनन्त आध्यात्मिक सुख का उपभोग करे। यह दर्शन छः 
मीलिक तत्त्वों के आधार पर सारे जगत्‌ की व्यवस्था करता है । इन छः 
तत्वों में जीव और पुद्गल ये दो तत्त्व ऐसे हैं, जिनके पारस्पंरिक सम्बन्ध 
के आधार पर प्राणियों को नाना प्रकार के कष्ट भोगने पड़ते हैं । जगत्‌ 
के अन्दर प्राप्त होने वाला त्थाकथित सुख भी इन्हीं के सम्बन्ध का परि- 
णाम है। जैन दर्शन की ऐसी मान्यता है कि जब तक ये दोनों तत्त्व एक 
दूसरे से सवंधा भिन्न नहीं हो जाते, अ्रनन्त आध्यात्मिक सुख की प्राप्ति 
असम्भव है। भ्रनादिकाल से परस्पर सम्बद्ध ये दोनों तत्त्व किस प्रकार 
अलग हो जाएं -- इसका दिग्दर्शन करना, यही दर्शन का सुख्य प्रयोजन है। 
जैन दर्शन के अनुसार सम्पग्‌दर्शन, सम्पग्जान और सम्यकचारित्र ये तीनों 
मिल कर उस मार्ग का निर्माग्ग करते हैं, जिस पर चलने से जीवन और 
पुदगल अच्ततोगत्वा अलग-अलग हो जाते हैं। पुदुगल से सर्वथा मुक्त 
जीव ही जुद्ध आत्मा है, सिद्ध है, परमात्मा है । इस प्रकार की आत्मा 
ग्रमन्‍्त ज्ञान, अनन्त दर्शन, अनन्त सुख और अनन्त वीय॑ से युक्त होती 
है। वह फिर कभी भी पुदूगल से सम्बद्ध नहीं होती। हमेशा स्वतन्त्र 
रहती है। इस प्रकार जेन दर्शन का उद्दं श्य भी यही है कि प्राणी दूःस्त 
से छुटबगरा पाकर सुख का उपभोग करे । 


१-प्रप्न चत्वारि भूतानि भुभिवायंनलानिला:। 
सतुस्पे: सतु भुतेम्पन्चनस्थयमंपजायते ॥३॥ 
-सवदर्शनसंग्रह: चार्वाकदर्शन 
२-+-मम्यग्दर्शनज्ञानचारित्रारिग मोप्तमार्गः । +नत््वार्थ सत्र, १/१/ 


३२ जैन-दर्शन 


बौद्ध--बुद्ध की शिक्षाओं का ध्येय भी यही है कि प्राणी संसारी 
दुःख से मुक्त हो। दुःख प्रथम आर्यसत्य है । संसारावस्था के पाँच स्कन्धों 
को छोड़ कर दुःख और कुछ नहीं है । ये पाँच स्कन्ध हैं-- विज्ञान, वेदना, 
संज्ञा, संस्कार और रूप ।' जिस समय ये पाँचों स्कन्ध समाप्त हो जाते 
हैं, द:ख स्वत्त: समाप्त हो जाता है । ये स्कन्ध केसे समाप्त हो सकते हैं ? 
इनकी परम्परा किन कारणों से बराबर चलती रहती है? परम्परा 
समाप्त होने के बाद क्या अ्रवस्था होती है ? इत्यादि प्रइनों के फलस्वरूप 
तीन अन्य भ्राय॑ सत्य प्राहुशनत होते हैं। इन चारों झ्राय॑ सत्यों के आ्राधार 
पर सम्पूरां बौद्धवर्शन विकसित होता है। श्रार्यसत्यों के नाम ये हैं-- 
>'ते, समुदय, मार्ग और निरोध । दुःख का स्वरूप पाँच स्कन्‍्धों के रूप ु 
में बता दिया गया है। सम्रुदय उसे कहते हैं जिसके कारण रागादि 
भावनाएं उत्पन्न होती हैं । यह मेरी आ्रात्मा है, ये मेरे पदार्थ हैं--इत्यादि 
हप ममत्व ही समुदय है ।' मार्ग का स्वरूप बताते हुए कहा गया है कि 
सारे संस्कार क्षरिक हैं-कुछ भी नित्य नहीं है” इस प्रकार की वासना 
ही मार्ग है। सब प्रकार के दुःखों से मुक्ति मिलने का नाम ही निरोध 
है ।' निरोधावस्था में आत्मा का एकान्त अभाव हो जाता है। कुछ 
आधुनिक विचारक इस एकान्त अ्रभाव की परम्परा को चुनोती देते हैं । 
उनका कथन है कि बौद्धदर्शन प्रतिपादित मोक्षावस्था भावात्मक है। 
उनकी विचारधारा के अ्रनुसार माध्यमिक का शून्यवाद (7॥7]87) 
अर्थ ठीक नहीं । जो कुछ भी हो । यहाँ पर हम इस समस्या को अधिक 
महत्व न देते हुए इतना ही कहना चाहते हैं कि बौद्धदर्शन का: मूल 
१”ड्ु:खं संसारिणः स्कन्धास्ते च पंच प्रकीर्तिता: । 
विज्ञानं वेदना संज्ञा, संस्कारों रूपमेव च ॥। 
“पषड्दशेनसमुत्चय : बौद्धदर्शन 
२-+प्षमुदेति यतो लोके, रागादीनां गणोडखिल:। 
आ्रात्मा$त्मीयभावाख्य:, समुदय: स उदाहत: । --वही 
३--क्षरिका: सर्वे संस्कारा, इत्येवं वासना यका । 
स मार्ग इह विज्ञेयो निरोधों मोक्ष उच्यते ॥। --वही 


शेन, जीवन और जगत रे३े 


ग्रधार भी दुःखमुक्ति ही है। संसार में रहने वाले प्राणी को स्कन्धरूप 
:ख से मुक्त करना--यही वौद्ध-विचारधारा का उद्दे श्य है । ा 

सांख्य--सांख्य दर्शन का प्रयोजन भी दुःखनिवृत्ति है। कर्पिल 
१३ स्वरचित 'सांख्यसूत्र' में सबसे पहिले लिखा है कि जीवन का सर्वेश्रेष्ठ 
पुरुपार्थ तीन प्रकार के दुःखों की शआ्ात्यस्तिक निवृत्ति है।' ईंइवरकृप्ण- 
रखित 'सांख्यकारिका' का प्रथम इलोक भी इसी वात का समर्थन करता 
है ५ संसार में अनेक प्रकार के दुःख होते हैँ । सांख्य दर्शन के अनुसार 
उनकी तीन राशियाँ होती हैं--श्राध्यात्मिक, आधिदेविक, आधि- 
भौतिक । आध्यात्मिक दुःख दो प्रकार के होते है--शारीरिक एवं-मान- 
सिक। पाँच प्रकार के वात, पांच प्रकार के पित्त, पाँच प्रकार के 
दलेप्मा--इनके वैपम्य से जो रोग पैदा होते हैं, वह शारीरिक दुःख है। 
काम, क्रोध, मोह, मद, मत्सर श्रांदि से जो क्लेश उत्पन्न होता है; वह 
मानसिक दुःख है। यक्ष, राक्षस, विनायक, ग्रह आदि के श्रावेश् से जो 
दुःख होते है वे श्राधिदेविक दुःख हैं और श्रन्य जंगम प्राणियों से तथा 
प्राकृतिक स्थावर पदार्थों से जो दुःख मिलता है, वह आधिभौतिक दुःख 
है। श्रध्यात्म, अधिदेव और अधिभूत सदा अभेद्य रूप से परस्पर वद्ध 
है। कभी किसी की प्रधानता होती है, त्तो कभी किसी की । जिस समय 
जिसकी प्रधानता होती है उस समय उसी का नाम लिया जाता है 
इन तीनों प्रकार के दुःखों का ऐकान्तिक-आ्रात्यन्तिक नाश दृष्ट उपायों से 
नहीं हो सकता । इसीलिए ऐसे उपाय की जिन्नासा होती है जिससे 
इनका समूल सावंदिक विनाश हो जाय--ये हमेशा के लिए जड़ से 
खत्म हो जाएं | यह केसे हो सकता है ? सांख्य दर्शन अपनी मान्यता के 
अनुसार इसवग उत्तर देता है कि यह कार्य सच्चे ज्ञान से ही हो सकता 
है ।' यह ज्ञान क्या है ? उसकी प्राप्ति के क्या उपाय हैं ? झ्रादि प्रश्नों के 
समाधान के रूप में पुरुष और प्रकृति के आधार पर सांख्य-विचारघारा 
थरागे बढ़ती है। यही सांख्यदर्शन की उत्पत्ति और गति का श्राघार है । 

१-भ्रध प्रिविधदु:खात्यन्तनिवृत्ति: अत्यन्तपुरुषा्े: । 

२ “दुःसबयानिधाताज्जिज्ञास्ता तदपधातके हेतो । 

इेऊऋाशानन सापवर्गा "११९१० ००११-०८ 


३४ : जैन-दर्शन 
योय--सांख्य और योग में ईश्वर-विपयक एकाध विषयों को छोड़ 
कर विशेष अन्तर नहीं है। साख्य ज्ञान-प्रधान है जवकि योग क्रिग्रा की 
प्रधानता स्वीकार करता है। ऐसी स्थिति में पतंजलि के योगसूत्रों में 
सांख्य से मिलती-जुलती बातें हों, तो कोई श्राइचर्य की बात नहीं । 

पतंजलि ने स्पष्ट लिखा है कि संसार श्रादि से अंत तक दुःखमय ही 

जिसे हम लोग सुख समभते हैं वह वास्तव में सुख नहीं है अपितु दुःख 
है । इस बात को साधारण लोग नहीं समझ सकते । विवेकी यह अच्छी 
तरह से जानता है कि सांसारिक सुख परिणाम में दुःख ही देता है। 
यह जीवन नाना प्रकार की वृत्तियों एवं वासनाश्रों से परिपूर्ण है। 
विविध श्रकार की वृत्तियां एवं वासनाएं चित्त के भीतर परस्पर कलह 
किया करती हैं । एक वृत्ति की पूत्ति से चित्त में सुख होता है तो दूसरी 
के भंग से चित्त खिन्न हो जाता है। इन सब दु:खों का मूलकारणा द्रष्टा 
ओर टृश्य, पुरुष और प्रकृति का संयोग है। उस संयोग का मुख्य हेतु 
श्रविद्या है-मिथ्याज्ञान है। उसको दूर करने का एक मात्र उपाय है 
विवेक ख्याति--तत्व ज्ञान--सच्चा ज्ञान। इस विवेक-ख्याति से ही सब 
कर्म और क्लेशों की निवृत्ति होती है।' इस प्रकार सांख्य और योग का 
उद्दे इ्य प्राय: एक है। योग ने सांख्यदर्शन के मूल सिद्धात्तों को ज्यों- 
कान्तयों लेकर क्रियापक्ष पर जोर दिया । विवेकख्यात्ति के लिए क्रियापक्ष 
को आवश्यक माना | क्रिया के आधाररूप में ईश्वर की सत्ता स्वीकृत 
की । योग का यह ईवइ्वर न्यायवेशेषिक के ईश्वर के समान जगत्-कर्त्ता 

न होकर प्रे रणा-प्रामि का साधनमात्र है। 
न्‍्याय--गौतम ने अपने न्यायसूत्र में भी यही लिखा है कि दंर्शन का 
प्रयोजन अपवर्गप्रासि है। उसने प्रमाण-प्रमेय-संशय-प्रयोजन-द्रष्टान्त-सिद्धान्त 
अवयव-तर्क-निर्णय-वाद-जल्प-बितणडा- हेत्वाभास-छल-जाति-निग्रहस्थान- 
इस प्रकार से सोलह पदार्थों की सत्ता मानीं और कहा कि - इन सोलह 
१--परिणामतापसंस्का रदु:खंगु णवृत्तिविरोधाच दुःखमेव सर्व विवेकिनः । 
दृष्टह्श्ययो: संयोगो हेयहेतु:। तस्य हेतुरविद्या । विवेकख्यातिर- .. 
विप्लवा हानोपायः । 

 यथोगसूत्र--श्र ० २, सू० १५, १७, २४. २६! 





दर्शन, जीवन श्रौर जगत्‌ ३५८ 


पदार्थों का.सच्चा ज्ञान होने से दुःख और उसके कारणों की परम्परा - 
का क्रमद: क्षय होता है ।' इस क्षय के अ्रनन्तर अ्रपवर्ग-मोक्षे-ति:श्रे यस 
मिलता है ।' मोक्षावस्था में आत्मा को न दुःख होता है, न सुख । दुःख*- 
सुखादि, जो कि संसारावस्था में श्रात्मा के साथ समवाय सम्बन्ध से रहते: 
है, श्रपवर्ग में उससे श्रत्यन्त विच्छिन्न हो जाते हैं । भ्रात्मा के चुद्धि-आदि 
गुणों का श्रत्यन्त उच्छेद ही मोक्ष है । इस श्रवस्था में रहने वाली श्रात्मा 
श्रपने अश्रसली स्वरूप में होती है, जहाँ उसके साथ बुद्धि-आदि ग्रुणः 
नहीं रहते । हक न्‍ 

बेशेपिक--“बैद्ेपिक-सूतर” के रचयिता कणाद के शब्दों में भी यही 
भलक है कि नि:श्रे यस की प्राप्ति के लिए ही धर्म क्रा प्रादुर्भाव होता है + 
भारतीय परम्परा में धर्म शर दर्शन में उतना भेद नहीं है जितना कि 
पाध्चात्य परम्परा में । धर्म शब्द में दर्शन का :समावेद्य व दर्शन शब्द्र में 
धर्म का समावेश हमारी परम्परा में बहुत साघारण वात है । कणाद ने 
अपने सूत्रों में जगह-जगह धर्म दाब्द का प्रयोंग किया है। ऐसा होते 
हुए भी उसका सम्प्रदाय चैशेपिक दर्शन के नाम से प्रसिद्ध है, ने कि 
बेश्ेपिक धर्म के रूप में | धामिक मान्यताञ्रों की तर्कयुक्त सिद्धि ही 
हमारे यहां दर्शन के नाम से प्रसिद्ध है। कणाद ने लिखा है--धर्म वह 
पदार्थ है जिससे सांसारिक अ्रभ्युदय ओर पारमाथिक निःस्रे यस दोनों 
मिलते हैं ।' वेशेषिक दर्शन का यही प्रयोजन है। | 

प्व मौ्साॉसा--'मीमांसासूत्र' का. सब प्रथम -सूत्र है-- अधातों धर्म- 
जिज्ञासा! । इसके भाष्य के रूप में 'शवर ने कहा है-- त्तस्माद धर्मो 
जिन्नासितव्य: । स हि निःश्रे यसेन पुरुष संयुनक्तीति प्रतिजानीमहे । 
धर्म पुरुप को निःभ्रे यस की प्राप्ति कराता हँ-कल्याण से जोड़ता है 
परत: धर्म ग्रवध्य जानना चाहिए, यही भाष्यकार का प्रभिष्राव है । 
मनृष्य धर्म द्वारा ही कल्पाणा-मार्गय की आराधना कर सकता है, श्रत 
उसे धर्म का ज्ञान होना प्रावध्यक है। धर्म के स्वरूप को ठीक तरह से 


“ ग्पायसूत्र, १/२॥ 
२० गतो ध्म्युदश्निश्ध बससिद्धि: से चर्म: । 


-+वेशेपिक्सस, १२ 


३६२ जैन-दर्शन 


समभमने के लिए, यहं जानंना जरूरी है कि धर्म वंया है,-उंसके साधने 
क्या हैं, धर्माभास श्रौर साधनाभास क्या हैं, धर्म का अन्तिम प्रयोजन 
कैसे पूर्ण किया जा सकता है, मतभेद और विवाद में पड़े हुए धर्म का. 
उद्धार कैसे किया जा सकता है ? श्रादि । इन प्रइनों की मीमांसा- 
युक्ति-युक्त परीक्षा' का नाम ही दर्शन है । यद्यपि मीमांसाशास्त्र का 
साक्षात्‌ सम्बन्ध कमंकाण्ड से है, इतना होते हुए भी उसकां अन्तिम 
लक्ष्य वही है जो अन्य भारतीय दर्शनों का है । हा 
 वेदान्त--'मीमांसासूत्र' में जो पहला सूत्र है, ठीक वही सूत्र 'ब्रह्मसूत्र 
में भी है, अन्तर केवल इतना ही है कि पहले में धर्म शब्द है और 
दूसरे में ब्रह्म शब्द । वेदान्त का प्रयोजन है ब्रह्मश्ाान । वह ब्रह्म कैसा 
है ? कोई भी वस्तु जिसके अ्रधिकार के वाहर नहीं है, जो सब कुछ 
है, संबं कुछ जिसमें है'। जिसका स्वरूपस्चेतना है, जो चितृशक्ति रूप 
है, जो आत्मा ही है। ब्रह्म को जानने का श्रर्थ यह नहीं है-कि ब्रह्मा 
एक अलग पदार्थ है, और जानने वाला एक अलग तत्त्व है। ब्रह्म को 
जानने वाला स्वयं ही ब्रह्म हो जाता है | वहाँ ज्ञाता और ज्ञेय का. 
कोई भेद नहीं रहता । शांकर वेदान्त का कथन है कि भेद ही सर्वे 
दुःखों का मूल है | जहाँ हत रहता हैं वहीं दुःख रहता है । भ्रद्व त 
ही. सच्चा. सुख है । ० 
इस विवेचन से स्पष्ट है कि भारतीय परम्परा की साधनां.का 
सुंख्य प्रयोजन दुःखमुक्ति है: 5 चार्वाक की हृष्टि भौतिकवादी - है । 
'उसका- मुख्य लक्ष्य भौतिक सुख की बुद्धि करना है। इसी जन्म में 
अधिकन्से-अधिक सुख का भोग करना उसे इष्ट है। वह इसी सुख 
को जीवेन-लक्ष्य समभता है;। दर्शनशास्त्र का जन्म इसीलिए होता है 
कि वह हमारे इस ध्येयःको गति प्रदान करता हैं। दर्शन शास्त्र ' 
हमारे लिए ऐसी व्यवस्था करता है जिसके झ्राधार पर हमें अधिक- 
से-अधिक सुख मिलता है:। :जैन “दर्शन की धारणा अनन्त सुख की 
प्राप्ति की है ही । पुदुगल-तत्त्व को आत्म-तत्त्व से सर्वथा विच्छिन्न कर 
देना, यही सबसे बड़ा सुख है । जब तक ये दोनों तत्त्व एंक दूसरे से 
सर्वंथा अलग नहीं हो जाते, अनन्त सुंख की प्राप्ति या प्रादुर्भाव श्रस- 
म्भव है। अनादि काल से एक दूसरे से मिले हुए ये दोनों तत्त्व किस 


इणेन, जीवन और जगत्‌ है 


प्रकार अलग-अ्रलग हो सकते हैं, यह दिखाना दशेन का मुख्य प्रयोजन 
है । दसरे शब्दों में आत्मा अपने असली रूप में किस प्रकार श्रा सकती 
है, इसका दिग्दर्शन कराना दर्शन का ध्येय है । बुद्ध की शिक्षा्ं 
का सार भी यही है कि दुःख से कँसे मुक्ति मिले । पाँच स्कन्धों की 
परिसमाप्ति ही दुःखम॒क्ति है। इस परिसमाप्ति का मार्ग बत्ताना 
दर्शनशास्त्र का ध्येय है । सांख्य की मान्यता के अनुसार आ्राध्यात्मिक, 
आधिदेविक झौर श्राधिभीतिक-इन तीन प्रकार के दु.खों की 
ग्रात्यन्तिक निवृत्ति कंसे संभव है ? इस वात की खोज करने के 
लिए दर्शन का. प्रादर्भाव होता है। योगदर्शन भी इसी बात का 
समर्थन करता है । वह क्रिया-पक्ष पर विश्येप भार देता है । न्याय- 
दर्शन का प्रयोजन श्रपवर्ग-प्राप्ति है । दःख और उसके कारणों की 
परम्परा का क्षेय करना उसका ध्येय है । दुःख के कारणों की 
परम्परा का क्षय होने पर श्रपवर्ग श्रर्थात्‌ नि:श्रेयस मिलता है। 
चेशेपिक लोग भी निःश्रेयस की प्राप्ति को जीवन-लक्ष्य मानते हैं । 
सांसारिक प्रभ्युदय और पारमाथिक नि:ःश्रेयस-इन दोनों की प्राप्ति 
ही दर्शन का प्रयोजन है। मीमांसक भी नि:श्रेयस की प्राप्ति को 
त्व देते हैं । वे कहते हैं कि धर्म से पुरुष को निःश्रेयस की प्राप्ति 
होनो है, अतः: धर्म श्रवध्य जानना चाहिए। धर्म के स्वरूप का ठीक 
ठोका ज्ञान करना-इसी का नाम दांव है। वेदान्त का प्रयोजन 
प्रह्मज्षान है। यही सबसे बड़ा सुख है, यही सबसे बड़ा तत्त्व है । 
इस तत्त्व का साक्षात्कार करना-ब्रह्ममय हो जाना, यही वेदान्त 
बचत इप्ट है । 
दशन झौर जीवन ; 


जोवन के साथ दर्णंव का क्‍या सम्बन्ध है, इसका ठीक-ठीक उत्तर 
प्राप्त हो जाने पर हम यह सहज ही में समझ सकते हैं कि जीवन 
मे दशन का बच्चा महत्त्व हैं । जब हम यह मानते हैं कि मनुष्य का 
स्वभाव सोचना या चिंतन है प्रथवा यों कहिए कि चिन्तन से ही मनुप्य 
सचमुच नमृप्व बनता है, चिन्तन ही एक ऐसा विद्येप गुण है, जो मनप्य 
पा सास्तविक रूप में मनुष्य बनाता है तो यह समर्म्ना कठिन नहीं 
४ कि जीवन श्रौर दर्घान कितने समीप हैं। जबतक चिन्तन - या 


्हैप का जँ से -दर्याभ 


सोचना मानव का आवश्यक स्वभाव वना रहेगा तवतक मानव-जीवन 
में हमेशा दर्शन रहेगा ।,चिन्तन मानव के. जीवन से दूर हो जाय, 
यह, अभी तक तो संभव. .प्रतीत नहीं होता । ऐसी दशा में .हम इस 
'निर्णाय पर पहुँच, सकते हैं कि जहाँ-जहाँ मानव रहेगा, दर्शन अ्रवश्य 
१रहेग़ा। दर्शन के अभाव में मानव का अ्रस्तित्व ही असंभव है । यह 
एक दूसरा प्रश्न है कि दर्शन का स्तर कया है ? किसी समाज की 
विचांरधारा श्रधिक विकसित हो जाती है, तो किसी की प्रारम्भिक 
अवस्था में ही रहतो है । इन्हीं श्रवस्थाञ्रों के श्राधार पर हम दर्शन 
के स्तर का भी निरचय करते हैं । जीवन में दर्शन .रहेगा अवश्य 
चाहे वह किसी भी स्तर पर रहे । 


दाशंनिक इतिहास को देखने से पता चलता है कि मनुष्य की 
विचारधारा या चिन्तन-शक्ति का प्रम्मुख केन्द्र उसका जीवन ही 
रहा है। उसने सोचना प्रारम्भ तो किया अपने जीवन पर, किन्तु 
जीवन के साथ-साथ रहने वाली या तत्सम्बद्ध अनेक' समस्याश्रों 
पर भी उसे सोचना पड़ा, क्योंकि उन समस्याभ्रों का समाधान किए 
बिना जीवन का पूरा चिन्तन संभव न था। जीवन के सर्वाज्धीण 
चिन्तन के लिए यह अत्यन्त आ्रावश्यक था कि जीव ' से सम्बन्धित 
जगत्‌ के अन्य तत्त्वों का भी अध्ययन किया जाता और हुआझा भी 
ऐसा ही । ऐसा होते हुए भी मनुष्य ने दूसरी संमस्यात्रों को इतना 
अधिक महत्त्व नहीं दिया कि जीवन का मूल प्रश्न गौणा हो जाता । 
'कहीं-कहीं पर उससे यह त्रुटि अवश्य हुई, किन्तु वह शीघ्र ही संभलता 
गया और अपने क्षेत्र को बराबर संभालता रहा । दर्शन का मुख्य 
प्रयोजन, जीवन का चिन्तन या मनन है, ऐसा कहने का अर्थ इतना ही 
हैं कि उस चिन्तन या मनन का केन्द्र जीवन है। जीवन के सांथ-साथ 
अन्य चीजों को भी लिया जाता है, किन्तु गौरा रूप. से, अर्थात्‌ उसी 
सीमा तक जहाँ तक कि जीवन के न्निन्तन में वे चीजें: सहायक. बनें ।. 
बाधक बनने की हालत में उन्हें छोड़ दिया जाता है । जीवन-के 
मूल तत्त्वों का अध्ययन करना और उन्हें समभने का प्रयत्न .करना 
“और विवेक की कसौटी पर कसे हुए तत्त्वों के अनुसार आचरण 
'करना-यही दशोत्त का जीवनः के.साथ वास्तविक सम्बन्ध ,है। 


दक्ष, जीवन और जगत ६ 
दाशमिक होने का श्र्थ विचारक होना तो है ही, साथ-साथ ही यह 
समभना भी है कि जीवन का उन विचारों के साथ कितना सामंजस्य 
है ? जीवन के मल तत्त्वों पर उनका क्या प्रभाव है /” जीवन को 
मौलिफता से वे कितने मिले हुए है ! उनकी शैली जीवन को कितनी 
गति प्रदान करती है ? वृत्तियों के नियन्त्रण में उनका कितना हाथ 
रहता हैं ? इन सारे प्रदनों का चिन्तन ही सच्चे विचारक की 
सीटी है । सच्चा दार्शनिक जीवन के इन मौलिक तत्त्वों व प्रश्नों 
को भ्राधार बना कर ही अपने चिन्तन क्षेत्र में आगे बढ़ता है श्रौर 
बद़्ता-वदता यहाँ तक बढ़ जाता है कि चिन्तन की सीमा को साहस 
के साथ पार करता हुमा बहुत दूर निकल जाता है, जहाँ से वापिस 
लीटना संभव नहीं । चिन्तन व मनन के नियन्त्रित क्षेत्र को पार 
कर जीवन का साक्षातृकार करता हुआ न जाने कहाँ चला जाता 


हैं ? जाता हुआ दिखाई देता है, किन्तु कहाँ जाता है, इसका पता 
नहीं लगता । 


जगत्‌ का' स्वरूप : 


दर्शन श्र जीवन का सम्बन्ध समझ लेने के पश्चात्‌ हमारे 
लिए यह गावध्यक हो जाता है कि जिस जगत में हमारा जीवन व 
दर्शन फपलता-फलता है, उस जगत्‌ का स्वरूप भी समझे । जगत्‌ का 
रबरूप समभते समय हमें यह भी मालूम हो जायगा कि व्यक्ति के 
जीवन का जगत्‌ के साथ बया सम्बन्ध है। जीवन और जग्रत्‌ का 
सम्बन्ध ज्ञात हो जाने पर दर्शव का जगत्‌ के मूल्यांकन में कितना 
हाथ है, यह भी समझ में भरा जायगा । दर्थ॑न के क्षेत्र में जगत्‌ का 
विश्लेषण करने वाली दो मुख्य विचारधाराएँ हूँ । एक विचारधारा 
यधाभंवाद के नामसे प्रसिद्ध है शोर दूसरी विचारधारा आदशंवाद 
के; रूप में जानी जाती है | यधार्थवाद और जाद्शवाद का 'कगड़ा 
फोर नया नहीं है । यह कगड़ा बहुत लम्बे काल से चला झारहा है। 
इस ऋगई वा मुए्य घ्राधघार भौतिक सत्ता (जेल 7उ्शलाटए) 
। हाल हो की वंज्ञानिक शोधों ने इस भागडे को और प्रोत्साहन 
फुजान का 7 | जड़ या श्र पे स्वरूप शझार का रचना दा 
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प्रश्नों को लेकर आधुनिक वैज्ञानिकों ने जो नई-नई खोजें की हैं उन्हें 
लेकर दाशनिक क्षेत्र में एक नई हलचल मच गई है। कुछ भी हो, 
ग्राज भी दर्शन की दोनों विचारधाराएँ समान बल से अपने-अपने पक्ष 
को लेकर आगे बढ़ रही हैं और अपनी-अपनी धारणा एवं तकं-शक्ति 
के बल पर जगत्‌ के स्वरूप को समझते का प्रयत्न कर रही हैं। 
साधारण व्यक्ति भौतिक या जड़ जगत्‌ की सत्ता में कभी संदेह नहीं 
'करता-। वह कदापि यह नहीं सोचता कि जिस भौतिक जगत का मैं 
अपनी इन्द्रियों द्वारा अनुभव कर रहा हूँ वह जगत्‌ उस रूप में : भूठा 
या प्रतीतिमात्र है। उसका वास्तविक आधार चेतना या चेतन्य 
है । बर्गंसां ने तो यहाँ तक कह दिया कि हमारी भाषा ठोस पदार्थों 
की भाषा है ।' हम अपनी भाषा द्वारा ठोस पदार्थों का ही ठीक-ठीक 
वर्णन कर सकते हैं । हम कई बार मानसिक प्रवृत्तियों 
(.(०7६७] [0700688) का वर्णान कर सकते हैं और उन प्रवृत्तियों के 
लिए भावना, प्रेरणा, भावुकता आदि छाब्दों का प्रयीग करते हैं 
किन्तु वास्तव में इन सारी प्रव्ृत्तियों का मौलिक आ्राधार व .महत्तव 
भौतिक ही होता है । इन प्रव॒त्तियों के मूल में भौतिक प्रेरणा ही 
कार्य करंती है, श्रथवा यों कहिए कि इन प्रवृत्तियों का प्रोदुर्भाव 
भौतिक प्रेरणा को आलम्बन बनाकर ही होता है । भौतिक आधार 
के अ्रभाव में ये प्रवत्तियाँ साधारण व्यक्ति की समभ में झा ही नहीं 
सकतीं । इतना ही नहीं, इतका कथन भी भौतिक आरधारशिला पर 
ही टिक सकता है । ग्रादर्शवाद और यथार्थवाद 'में मौलिक- भेद इसी 
भौतिक तत्त्व का है। आदर्शवाद भौतिक तत्त्व की स्वतंत्र सत्ता 
स्वीकार नहीं करता ।: यथार्थवाद इस धारणा को खुली चुनौती 
देता हैं। उसकी दृष्टि में भौतिक तत्त्व उसी रूप में स्वतन्त्र एवं सत्य 
है, जिस रूप में ग्राध्यात्मिक तत्त्व स्वतंत्र एवं सत्य है। पाइ्चात्य 
परम्परा का दाशनिक इतिहास देखने से पता लगता है कि सबसे 
'पहले ग्रीक दाशनिक पारमेनाइड्स ने ईसा से ५०० वर्ष पूर्व इस 
'बात की घोषणा की थी कि ज्ञान और ज्ञेय (फ०प्रष्ठी0॥ ॥०0 ४6 
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09९७ ० प०पष्टा॥) में कोई भेद नहीं है । जान को छोड़कर न य 
कोई भिन्न पदार्थ नहीं हैं। ज्ञान श्र ज्ञेय वास्तव में एक ही हैँ । 
प्लेटो मे आध्यात्मिक तत्त्व की सत्ता पर जोर दिया, किन्तु पूर्ण रूप 
से श्रार्शवादी न वन सका | एरिस्टोटल तो यथार्थवादी था ही। 
चौदहवीं शताब्दी में निकोलस को आ्रादर्शवाद की थोड़ी-सी झलक 
मिली, किन्तु वह वहीं शान्‍्त हो गई । आदर्शवाद और यथार्थवाद 
का जो रूप श्राज हमारे सामने है उसका बीज डेकार्ट की विचार- 
धारा में मिलता है। डेकार्ट ने विस्तार (7:0०7श०७) और विचार 
(१॥०णष्टात) -के भेद से भीतिक तत्त्व और आध्यात्मिक तत्त्व में 
भेद डाला । वह यथार्थवादी था किन्तु उसके बाद धीरे-धीरे श्रादश- 
वाद का जोर बढ़ता गया। 


श्रादर्शवाद का दृष्टिकोण : 


कुछ लोग यह समभते हैं कि आदर्शवाद वह सिद्धान्त है, जो 
स्पष्ट रूप से दिखाई देने वाले जगत्‌ को यथार्थ न समझ कर उसके 
मूल्यांकन या स्वरूप-निर्णाय में कुछ कमी कर देता है । जगत्‌ का 
स्वरुप जैसा दिखाई देता है, वैसा नहीं है, किन्तु अलग ही प्रकार का 
है, जो हृश्यमान जगत्‌ से थोड़ी कमी लिए हुए है-प्रर्थात्‌ बहुत सी ऐसी 
वातें हमें एस जगत्‌ में दिखाई देती हैं, जो वस्तुत: जगत्‌ में नहीं हैं । 
फुछ दार्शनिकों का यह मत है कि 'श्रारर्शवाद' पद का प्रयोग, उत्त 
सब दर्शनक्षास्थों के लिए किया गया है, जो यह मानते हैं कि विश्व 
पी व्यवस्था के निर्माण्श में आध्यात्मिक तत्त्व का प्रमुख हाथ है। 
उनकी धारणा के अनुसार प्रकृति का श्रवलम्बन या आधार झात्म- 
तत्व है।। ऐसी अवस्था में यह प्रशन उठना स्वाभाविक है कि 
प्रादर्शयाद का वास्तविक स्वखू्य क्‍या है ? आ्रादर्धवाद' पद से हमें 
प्या बोध होना चाहिए ? प्रादर्णधवाद वह सिद्धान्त या विश्वास हैं 
जिसके प्नुसार विचार-शक्ति (70०४४) या तके (९४५४०) तत्त्व 
की घनिव्यक्ति का माध्यम हैं ग्र्थात्‌ तत्व का यही स्वभाव है कि 
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वह विचार या तक के माध्यम द्वारा श्रपने आपको प्रकट करता है। 
दूसरे शब्दों में विचार या तरक॑ से असम्बद्ध या स्वतन्त्र तत्त्व की 
प्रतीति हमारे लिए सर्वथा असम्भव है | हमें जो कुछ प्रतीत होता 
है, श्रपनीं विचारशक्ति या तर्ककल के श्राधार पर ही | प्रतीति के 
इस माध्यम को छोड़कर हमारे पास ऐसा कोई साधन नहीं है, जो 
तत्त्वज्ञान में सहायक सिद्ध हो सके। हमारा विचार या हमारा युकिति- 
बल जिस प्रकार का तत्त्वज्ञान कराता है, हमें उसी प्रकार का तत्त्व- 
ज्ञान होता: है । श्रादर्शवाद की इस व्याख्या के अ्रनुसार मानव-दुद्धि 
(प्रष्णा7०॥ 7770) ही एक ऐसा साधन है, जिसे आधार बना कर 
तत्त्व. श्रपने को श्रभिव्यक्त करता है । 


कुछ मिथ्या धारणाएँ : 


कई लोगों का यह विश्वास है कि आदर्शवाद एक ऐसा धिद्धान्त 

है, जो छिपे या खुले तोर से यह सिद्ध कगना चाहता है कि विश्व 

* की यह सम्पूर्ण रचना भूठी है--प्र॒थ्वी, पाताल और स्वर्ग - का यह 

पूरा प्रदेश मिथ्या है। वास्तव में वात ऐसी नहीं है | यह ठीक है 

कि विश्व अपने वास्तविक रूप में वैसा नहीं है जैसा कि दिखाई 

देता है.। किन्तु इसका यह अर्थ कदापि नहीं कि वह बिल्कुल भूठा 

है--सर्वथा मिथ्या है। आादर्शवाद की दृष्टि में उसका वास्तविक रूप 

कुछ और ही है । वह विश्व को विज्ञान या साधारण बुद्धि को 

धारणा तक ही सीमित नहीं करता, श्रपितु उसे इन सीमाओ्रों से 
थोड़ा आगे ले जाता है। । 


कुछ लोग बर्कले जसे अच्नरे आदर्शवादियों को आदर्शवाद का 
ग्रादर्श समभकर आदर्शवाद पर यह आरोप लगाने के लिए उतारू 
हो जाते हैंकि आदर्शवाद यह मानता है कि हमारा दर्शन 
(/?७7०७7४०४७) ही बाह्य पदार्थों की उत्पत्ति का कारण है। बक॑ले 
की यह धारणा कि दर्शन ही सत्‌ है श्रथवा सत्ता का अश्रर्थ दर्शन के 
अतिरिक्त और कुछ नहीं है, ' ठीक नहीं है । वह तत्त्व या संत्ता को 
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व्यक्तिगत दर्शन (90098 ए9९:७०७७०॥) तक ही सीमित कर 
देता है। श्रागे जाकर वह दर्शन के स्थान पर घारणा (.णरा०८ए४०॥) 
शब्द को अपना लेता है और कहता है कि धारणा ही सत्‌ है,' किन्तु 
फिर भी बह ओआदर्शवादी नहीं कहा जा सकता । सच्चा श्रादर्शवाद 
यह कभी नहीं मानता कि दर्शन, धारणा, विचारशकिति, तर्क, युव्ति 
या वृद्धि तत्त्व श्रथवा सत्ता का निर्माण करते तो कहता 
कि विचार या वृद्धि का कार्य निद्चय या निर्णाय करना है। निर्माग्ण 
और निर्गाय भिन्‍न-भिन्‍न चीजें हैं। विचार का कार्यक्षेत्र तत्त्व को 
समभना ग्र्थाव्‌ श्रपने माध्यम द्वारा तत्त्व का निर्णाय करना है। 
तत्व एक ऐसी सत्ता है जो उससे भी बड़ी है, जो उसके निर्णाय का 
विपय बनती है । दूसरे शब्दों में कहा जाय तो सत्य या सत्ता विचार 
का कार्य नहीं, भ्रपितु विषय है । विपय के लिए यह आवश्यक न 
कि बहू कार्य भी हो। तत्व और विचार में विषयविपयिभाव सम्बन्ध 
न कि कार्यदारणभाव सम्बन्ध । कहने का तात्पर्य यही है कि 
प्रादर्शवाद जगत्‌ की वास्तविक बाह्य सत्ता में कदापि अश्रविश्वास 
नहीं करता । हाँ, इतना अवश्य है कि उसकी अ्रन्तिम सत्ता उसी 
रूप में नहीं मानता, जिस रूप में कि वह साधारण प्रतोति का 
विपय बनती है । यद्यपि वे पदार्थ जिन्हें हम जानते हैं, श्रपती सत्ता 
फे लिए हम पर निर्भर नहीं रहते हैं । हम उन्हें जानें या न जानें, 
ये जगत्‌ में रहते ही हैं । इसका श्रर्थ यह हुआ कि वे ज्ञाता से स्व॒तन्त्र 
सत्ता रखते हैं। इतना होते हुए भी पदार्थ-विपयक सम्पूर्ण निर्णय 
जान से पूर्ण सम्बद्ध होता है । ज्ञान से असम्बद्ध पदार्थ-निर्शय कदापि 
संभव नहीं होता । इससे यह स्पष्ट है कि जिस ढंग से हमें पदार्थ- 
जान होता है, उसकी एक निश्चित विधि एवं मार्ग है और उस 
विधि की सीमा के अन्दर रह कर हो हम वस्तओं का ज्ञान कर 
सकते है । ऐसी दशा में यदि यह कहा जाय कि हम वास्तविक जगत्‌ 
या घटर्यजगत्‌ (>ए0फएशालाणा) को नहीं जान सकते, किन्तु हमारा 
ज्ञान दृश्यजगत्‌ (॥0700790707) तक ही सीमित रहता है तो कोई 
पुरा नही । इसका कैवल इतना हो प्रर्थ है कि पदार्थ हमारी हृष्दि 
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में त्रेसा दी प्रेतिभासित. होता है जैसा कि हम. उसे जानते .हैं। हमारा 
ज्ञान पदार्थ और विचार के पारस्परिक सम्बन्ध से उत्पन्न होता . है, 
ऐसी हालत में वस्तुतः में पदार्थ क्या. है, उसका वास्तविक स्वरूप 
क्या है, यह हम अपने साधारणा ज्ञान से कैसे जान सकते हैं | इससे 
यह फलित होता है कि पदार्थ अपने श्राप में ( ॥क्ाए8-एनं[88॥- 
ल्‍978 था। आं०॥) क्‍या है, यह जानना हमारे लिए असम्भव है । इसका 
अर्थ यह हुआ कि हम सत्य का स्पष्टीकरण करने में सफल नहीं हो 
सकते । वास्तव में सत्य क्या है, इसका श्रन्तिम निर्णाय करना हमारे 
अधिकार से बाहर है । हम जगत्‌ को जिस रूप में देखते हैं वह रूप 
केवल चेतन्य के माध्यम द्वारा हमारे सामने आता. है । इस आधार 
पर हम यह कह सकते हैं कि जगत्‌ का अन्तिम रूप. आ्राध्यात्मिक 
होना चाहिए, क्‍योंकि आध्यात्मिकता के अभाव में:ज्ञान की 
संभावना ही नहीं रहती । श्राध्यात्मिक (चेतन्य) और जड़ दो प्रकार 
की स्वतन्त्र सत्ता मानने पर उनमें परस्पर कोई: सम्बन्ध नहीं 
हो सकता ! दो परस्पर विरोधी सत्ताएं आपस में ज्ञाता और ज्ञेय का 
सम्बन्ध स्थापित नहीं कर सकतीं । इसके अतिरिक्त सम्बन्ध का क्या 
स्वरूप है और वह दोनों सत्ताश्रों को केसे जोड़ता है; इसके लिए किसी 
अन्य सम्बन्ध की आवश्यकता रहती है श्रथवा नहीं, इत्यादि प्रश्नों को 
हल करना बहुतः कठिन है | तात्पर्य यही है कि आदर्शवाद श्रचुमान द्वारा 
इस निर्णय पर पहुंचता है कि जगत्‌ का अन्तिम और वास्तविक स्वरूप 
आ्राध्यात्मिक है। वह शअ्राध्यात्मिक सत्ता से स्वत्तन्त्र जड़ तत्त्व की सत्ता 
स्वीकार नहीं करता । यह आ्राध्यात्मिक तत्त्व क्या है, व्यक्ति और जगत्‌ 
की अभिव्यक्ति का आधार कया है; ज्ञान, विचार, अनुभव, बुद्धि आरर्दि 
का आ्राध्यात्मिक सत्ता में केसे श्रन्तर्भाव होता है--इत्यादि प्रश्नों पर 
भिन्न-भिन्न आदर्शवादियों ने भिन्न-भिन्न प्रकार के विचार व्यक्त किए 
हैं । हम उन्हें समभने का प्रयत्न करेंगे । 


श्रादशेवाद की विभिन्न दृष्ठियां: ४ 


आदर्शवाद के अनेक ट्ृष्टिकोणों में एक दृष्टिकोण प्लेटो का भी है। 
प्लेटो ग्रीक दार्शनिक है। उसकी यह धारणा थी कि:तत्त्व. विचारों.का एक 


दर्भन, जीवन और जगत का 
सुसंगठित राज्य है। प्रत्येक विचार (009) अनादि-अनंत्त एवं अपरिवर्तन- 
घोल हैं ।' जब हम यह कहते हैं कि विचार ही तत्त्व है तो इसका अर्थ: 
यह नहीं समभना चाहिए कि वे वैयक्तिक मस्तिप्क के आश्रित एवं परतंत्र 
हैं। विचार अपने श्रापमें स्वतंत्र, अनादि, अनंत एवं श्रपरिवर्तनशील हैं; 
ऐसा समभक्वर ही हमें प्लेटो की दार्शनिक विचार-धारा का अध्ययन 
करना चाहिए । ये विचार ही हमारे इस दृश्य जगत्‌ का निर्माण करते 
हैं। यह निर्माण क्यों व कैसे होता है ? इसका उत्तर देते हुए प्लेटो 
बहता है कि इस प्रइन का इसके अतिरिक्त कोई सनन्‍्तोपजनक उत्तर 
नहीं है कि किसी-न-किसी प्रकार ऐसा हो जाता है। इसका अर्थ यह 
हुआ कि हम जिस जगत्‌ का अनुभव करते हैं, वह जगत्‌ वास्तव में 
प्रन्तिम सत्य नहीं है । श्रन्तिम सत्य तो विचारों का एक संगठित समाज 
है जो नित्य एवं अनादि-ग्रनंत है । 

बर्यल का नाम भी श्रादर्शादी दार्शनिक के रूप में लिया जा 
समता है; यद्यपि वह पूर्ण श्रादर्शवादी नहीं है । ऐसा होते हुए भी वह 
श्राधनिक युग ये श्रादर्शवाद का निर्मात्ता है, इसमें कोई सन्देह नहीं। 
बर्वाले में अपने पूर्वज लोक के इस मत का खशडन किया कि वस्तु में दो 
प्रयार के धर्म होते है--भ्रात्मगत एवं वस्तुगत । आत्मगत धर्म का अर्थ 
होता £ ऐसे गुण, जो वास्वव में पदार्थ में तो नहीं होते किन्तु ज्ञाता के 
पक्षान गा ऐसा स्वभाव होता है कि वह उन शुणों का वस्तु में आरोप 
कर देता है । उदाहरण के रुप में वर्णा को लीजिए । वास्तव में पदार्ध 
भें बर्ण नहीं होता विन्तु ज्ञाता वे नेत्र, मस्तिप्क व दर्शन का ऐसा 
स्वभाव होता है कि उसे इन सब कारणों की उपस्थिनि में वस्तु में वां 
दिखाई ऐसा है । इसी प्रदगर से रस गझ्रादिशुगों को भी समक लेना 
चाहिए । रन युणों को लोक ने ($6एणातेवए वृषशोल्ड) या 
[एपोएल ४० ०मो(ए५) नाम दिया है । वस्तुगत धर्म, वह धर्म था 
गृण ५, जो वास्तव में पदार्थ में होता है। ह्टान्त दे लिए संख्या ले 
लीजिए । यदि मेरे सामने पांच घट पढ़े है तो वास्तव में दे पांच है । 
भेरी एए उन्‍हें पांच नहीं बना देती, घपितु वे सपने झआाप में पांच है । 


8॥. ताज गाते हे शशशधषाॉजफीर, 


४६ ज॑न-दर्दन. 


इसी प्रकार आकार श्रादि के “विषय में भी समझ लेना चाहिए | इस 
प्रकार के गुणों को लोक की भाषा में (?#०"ए वृण्छा(46४) या 
(09[००४४७ धृप»9०७) कहते हैं.। वर्कल ने लोक की इस धारणा 
का खशडन किया । उसने स्पष्ट दाब्दों में कहा कि वस्तु में इस प्रकार 
का भेद डालना निरी शअ्रान्तता है। वास्तव में पदार्थ के सारे ही गुण 
आत्मगत होते: हैं। हम यह नहीं कह सकते क्रि अ्रम्ुक-ग्रुण तो वस्तु के 
श्रपने गुण हैं और अमुुक ग्रुणा हमारी कल्पना द्वारा वस्तु पर थोपे गए 
हैं। हमें तथाकथित वस्तुगत धर्म का ज्ञान भी ठीक उसी प्रकार होता 
है जिस प्रकार-कि आत्मगत धर्म का । ऐसी स्थिति में हम-यह कैसे कह 
सकते हैं कि श्रमुक धर्म तो वस्तु का श्रपना धर्म है और श्रमुुक धर्म ज्ञाता 
द्वारा आरोपित है । वास्तव में वस्तु में ऐसा कोई धर्म नहीं है जो 
आत्मगत न हो। दूसरे छब्दों में कहा जाय -तो सारी वस्तु ही 
श्रात्मगत है क्योंकि विविध धर्मों या गुणों से अ्रतिरिक्त या भिन्न वस्तु 
अपने आप में कुछ नहीं है । तात्पर्य यह है कि बर्कले के मतानुसार ज्ञात्ता 
स्वयं ही वस्तु का निर्माण करता-है। ज्ञाता के दर्शनया ज्ञान से भिन्न 
कोई बाह्य पदार्थ नहीं होता । ज्ञाता का ज्ञान खुद ही बाह्य पदार्थ का 
अ्राकार धारण करता है और वह ऐसा प्रतिभासित होता है मानों अपने 
से भिन्न कोई बाह्य पदार्थ हो । वास्तव में जितने भी बाह्य पदार्थ किसी 
को . दिखाई देते हैं--किसी के अनुभव में श्राते हैं, सब अनुभवकर्ता के 
अपने दिमाग की. उपज है--ज्ञाता की श्रपनी विचारधारा की कृति है । 
बकले की इस धारणा. का स्पष्ट मन्तव्य यह है कि व्यक्ति की विचारधारा 
ही बाह्य पदार्थों की.सत्ता का निर्माण करती है ।-जगत्‌ अपने आप में 
कुछ नहीं है । व्यक्ति स्वयं जगत्‌ का निर्माण करता है और स्वयं मिटाता 
है । वास्तव में व्यक्ति का चित्त या. मन (४४0) ही अन्तिम तत्त्व है । 
सारा संसार उसी का खेल है । बकले के इस आदशेवाद को आंत्मगत 
ग्रादर्शवाद या स्वगत्त-आदर्शवाद(870]०७९०४ए७ ॥6७७/877)कह सकते हू | 
;.. कान्‍्ट का आदर्शवाद दूसरे. ही प्रकार का है। उसकी धारणा के 
अनुसार हमें वास्तविक पदार्थ का ज्ञान हो ही नहीं सकता | हमारा 
जितना भी ज्ञान या अनुभव है वह द्रश्यजगत्‌ त्तक ही सीमित है। यह 
कैसे ? इसका स्पष्टीकरण करते हुए काच्ट. कहता है कि. हमारे ज्ञान की 


दर्शन, जीवन श्रौर जगत ४७ 


पत्ति में बहत से ऐसे कारण हैं जिनकी उपस्थित्ति में हमें पदार्थ अपने 
श्राप में वया है श्रर्थात्‌ पदार्थ का ग अपना वास्तविक स्वरूप क्या है, इसका 
ज्ञान नहीं हो सकता । मान लीजिए, में एक घट का ज्ञान कर रहा 
हैं। मरा यह घटल्ान किस प्रक्रार का होगा ? इस घटज्ञान मं समय 
प्रवश्य रहेगा, वर्योकि में किसी-न-किसी समय में ही घट का अ्रनुभव कर 
सकता हैं। इसके अ्रतिरिक्त इसमें स्थान का हिस्सा भी रहेगा ही, क्योंकि 
मेरा यह घटन्ञान किसी न किसी जगह पर पड़े हुए घट के विपय में ही 
होगा । इन दोनों कारग्सों के श्रतिरिक्त में उस घट को अ्रस्ति या नास्ति 
र्थात्‌ है या नहीं है श्रथवा कार्य या कारण या भ्रन्य किसी रूप में ही 
जानोगा, प्रथवा इन सब रूपों में जानगा। कहने का तात्पर्य यह है कि 
मेरा घटनान काल, श्राकाण और विचार की किसी न किसी श्रे णी या 
वर्ग का उल्लंघन नहीं कार सकता। कान्‍न्ट ज्ञान की उत्तत्ति में तीन 
प्रफार की श्रवस्थाओं की सीमा स्वीकृत करता है । ज्ञान किसी न किसी 
पाल में उत्पन्न होता है, किसी न किसी श्राकाय-स्थान से सम्बन्ध रखता 
& धौर बारह विचार-कोटियों ("७०७४९ (्राएए07₹68 ०) ०घष्टी॥।) 
में से किसी से किसी विचार-कोदि का झ्राश्य लेता है । आकाण श्ौर काल 
गे बह अ्रन्तरह (9 (॥4 घा40॥ ) के दो प्रखशड रूप मानता है । 
टुस विवेचन को समभ; लेने पर यह स्पष्ट हो जाता है कि हमारा 
गम बसा है ? हम दिसी नी पदार्थ को उसी रूप में जानते है, जिस रूप 
भें कि हमें उनका उपरोक्त स्थिति में ज्ञान होता है। दूसरे शब्दों में 
पशा जाय तो हमारे ज्ञान में काल की मर्यादा है, आकाण की मर्यादा 
है धौर साथनही-साथ विचार की भी मर्यादा है। हमें इन सब मर्यादाशद्रों 


मे हटायें सा दिखाई देता है. हम उसे उस मे जानते हे 
ध बा दाघ जरा दिस्यार दसा £, हम उसे उसा रूप से जानत £ । 


गरिसय मे पदाप॑ कैसा है ग्र्धान काल, ग्ाकाथ घोर विचार की 
साभागों से परे उसवा क्या रूप है. इसका ज्ञान हमें नहीं हो 
सता । रस रहृश्यजगत था ज्ञान हार समते है किन्तु पारमाधिवा-- 
परलदिया जगग पंत ज्ञान बारगा हमारे घधिकार से बाहर 
»। झगते जिस शरय में शमारे सामने प्रतिनानित होता है उस 
ऋप भे गे उसे जाने सझाते है, चपने एसली राष में नहीं) इस 


वाह पतएा >क दे... 
पैयाएय बाशा गे राश््शयाद जाग मा दृणजगत (2 6क्कन 


६ ४,५७०, 
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770707) और पारमाथिक जगत्‌ ()ए०घात०7०००) के रूप में विभाजन. 
करता है । 


हेगल ने जगत्‌ का अन्तिम तत्त्व विचार माना। उसने कहा कि 
विचार की भूमिका पर ही सारा जगत्‌ टिक सकता है । यह ॒ विचार 
तत्त्व बकले की तरह वैयक्तिक न होकर साव॑त्रिक है। साथ ही साथ 
सापेक्ष न होकर निरपेक्ष है। हेगल यह भी मानता है कि तक, हेतु 
आदि इसी विचार के पर्याय हैं। विचार, तक, हेतु आ्रादि में कोई भेद 
नहीं है। यह निरपेक्ष विचार ( 8&980४६९ |'॥०प्रष्टो00)) स्थितिशील 
(90&890) न होकर गतिशील ()978/70) हैं। इसी गतिशीलता के 
कारण हेगल के दर्शन में डाइलेक्टिक (/)9०000) का जन्म होता है 
जो विधि (॥6£व8), निषेध (8॥0-६)०४5) और समन्वय (997- 
/06४8) के रूप में परिणत होता है। निरपेक्ष सावंत्रिक सत्य तक 
पहुँचने के लिए यह आवश्यक है कि विधि और निषेध का सामना करते 
हुए समन्वय त्क पहुँचा जाय | यह समन्वय की भूमिका ही अन्तिम है। 
इस भूमिका पर पहुँचते ही जगत्‌ की सारी विप्रतिपत्ति (एणाफ्क्ष्पी- 
6४०7) शान्त हो जाती है। विश्व का सम्पूर्ण विरोध, जो कि विधि 
ओर निषेध रूप से हमारें सामने आ्राता है, स्वत्त: दान्त हो. जाता है। 
विधि और निषेध वास्तव में तभी तक परस्पर विरोधी मालूम होते हैं 
जब तक कि वे हमारे सीमित अनुभव के. स्तर पर रहते हैं। प्रसीम 
स्तर पर पहुँच जाने पर उनका विरोध अपने आप ही शान्त हो जाता है 
क्योंकि वहाँ पर एक प्रकार की आध्यात्मिक एकता (छ्रापापकछो 
 प्याह) रहती है। सावंत्रिक निरपेक्ष तत्त्व के पेट में सब समा जाते 
हैं। इसी स्थिति का नाम समन्वय है। समन्वय की इस स्थिति में किसी 
का नाश या अभाव नहीं होता अपितु सबको उचित स्थान प्राप्त हो 


जाता है। यही हेगल का. निरपेक्ष आदर्शवाद या विचारवाद है। _ 
““- हेगल के बौद्धिक नेतृत्व का भ्रनुसरण करते. हुए ब्रे डले ने यह सिद्ध 
किया कि द्रव्य, गुण, कम, आकाश, काल, कार्य, कारण आदि का 


आधार अनेक विरोधी विचारों को उत्पन्न करता है। उसने इन सब 
- प्रतीयमान तत्वों को झ्राभास (2226879708) कहा । वास्तविक तत्त्व 
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(हिल्या0) के लिए यह आवश्यक है कि वह सम्बन्ध-निरपेक्ष 
(एणार-टॉव्रधगात) हो, ऐसा कह कर बे इले ने यह सिद्ध किया 
कि साव॑त्रिकर 'प्रनुभव' ही श्रन्तिम तत्त्व है । इस अनुभव” के भीतर 
बुद्धि, चेदना श्रौर इच्छा तीनों रहते हैं । श्रपनी प्रसिद्ध कृति अ्रपियरेन्स 
एगूड सिथिलिटी (॥ए]0व्वा्म0०९ शावे रिट्घ9) में इस विषय पर 

हल ने बहत अच्छा प्रकाण डाला है। हमारी साधारग्ा बुद्धि को 
किस प्रकार अ्रनेत्रा बिप्रतिपत्तियों का सामना करना पड़ता है, इसका 
बहुत युन्दर चित्रगा किया गया है | उसमें यही सिद्ध किया गया है कि 
निरपेक्ष अन्तिम सत्य का ग्रहरा हमारी सामान्य बुद्धि से बाहर की 
नीज £। बह मत्यनीत होते हुए प्रत्यक्ष अनुभव अथवा साक्षात्कार का 
विपय है । बुद्धि की सारी विप्रतिपत्ति बहाँ विलीन हो जाती है। अथवा 
यों कहिए कि हमारी साधारग दुछ्धि, जो कि विप्रतिपत्ति से परिपूर्ण है, 
बहा इस रूप में नहीं रहती । उस दशा में वह तत्त्व के साथ एकरूप 
जाती ह | जगव्‌ के पदार्थ तभी तक श्राभासरूप प्रतीत होते है जब 
तक कि उनका ज्ञान, प्रनुभव या ग्रहगा सामान्य बुद्धि द्वारा होता है। 
से प्रकार वी प्रतीति अपने सीमित रूप में आभास! कही जाती है 
इस प्रवार का झाभास माया या अ्षम नहीं है, श्रपित सीमित एवं सापेल 
साय है । उसे हम पूर्ण सत्य श्रथवा तत्व नहीं कह सकते । पुर्स सत्य 
निरपेक्ष एवं झ्सीम होता है, श्र वही सत्य अ्रन्तिम तत्त्व है । इस 
प्रयार थे इले के मतानुसार सक्त्य के। अनेक स्तर था क्रम (70087००५) 


होते है। झर्विम करग निरफेक्ष एवं पूर्ण होता है झ्ौर वही अ्रस्तिम 
नत्व ४ । 
पोसावद ने प्रेडले को पदति का झनसरग गा कन्ते हुए सत्त् को 


ताकिक एवं बोौझिय नींव पर राशी हिया। उसने बौद्धित शक्ति पर 


है| 


गेंद जीर दिया । इसना होते हैए नो बाह्य जगन की सत्ता का 
भय जाप मती किया । उससे झंया कि विचार या तर्क का सार मानसि 
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कि तत्त्व का मानसिक प्रवृत्ति पर नियन्त्रण रहता है तो हम दोनों में 
एकता ला सकते हैं 

बोसांकेट की धारणा के अनुसार विचार या तक का लक्ष्य पूरा 
(पए7०७) है। यह 'पूर्ण! स्वभाव से ही निर्माण करने वाला है। जब 
यह विचार अपनी पूर्णा शक्ति का प्रयोग करता है--पूर्णाता तक पहुंच 
जाता है, तभी तत्त्व की सम्पूर्णता का निर्माण होता है। यह एणत्ता 
आध्यात्मिक श्रद्न त के अतिरिक्त और कुछ नहीं है। यह आध्यात्मिक 
श्रद्देत ही अनुभव की एकता है। यह अन्तिम आ्राध्यात्मिक तत्त्व ही 
वास्तविक तत्त्व हैं । बाह्य जगत्‌ अ्रनुभव की एकता--अ्राध्यात्मिक तत्त्व 
के अ्रतिरिक्त कुछ नहीं है। बोसांकेट ने अनुभव के साथ ही साथ मूल्य 
(५«!४०) पर भी जोर दिया और कहा कि ग्ाध्यात्मिक तत्त्व में मूल्य 
की एकता ( ए7707 ० ५७।४०४) का भी समावेश है। इस प्रकार 
बोसांकेट का श्रादर्शवाद बुद्धि--तर्क--विचार पर विशद्येष भार देता हुआ 
आध्यात्मिक एकता की ओर बढ़ जाता है। आदर्शवाद की इस धारा 
को हम आ्राध्यात्मिक अ्रह्गे तवाद कह सकते हैं । 

इस प्रकार हमने संक्षेप में पाइचात्य आदर्शवादी विचारधाराश्रों 
का परिचय देने का प्रयत्न किया है । श्रब हम यह चाहते हैं कि इसी ढंग 
से भारतीय श्रादर्शवादी परंपरा का भी संक्षिप्त परिचय हो जाय । 

बौद्धदर्शन की महायान शाखा और ग्रद्वैत्त वेदान्त, भारतीय 
आदर्शवाद के प्रतिनिधि हैं। इन दोनों परम्पराश्रों में भारतीय आदर्श 
वाद अ्रच्छी तरह समा सकता है, ऐसा कहा जाय तो कोई शअत्युक्ति न 
होगी । वौद्धर्शान की मुख्यरूप से दो धाराएँ हैं--हीनयान श्रौर 
महायान । इनमें से हीनयान खुले रूप से यथार्थवादी है, इसमें कोई 
संशय नहीं | महायान के पुनः दो भेद हैं--माध्यमिक और योगाचार । 
माध्यमिक विचारधारा के श्रनुसार तत्त्व “चतुष्कोटिविनिम्नुक्त! कहा 
गया है । मानवीय बुद्धि की चारों कोटियाँ तत्त्व-ग्रहण की योग्यत्ता से 
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रहित है । हमारी सामान्य दुद्धि में इतनी बोग्यता नहीं कि वह श्रन्तिम 
तन्ब तक पहल सके । वह केवल संवृति-सत्य (प्रपंच) तक ही सीमित 

हे संवूनिसत्य वास्तविका-एवं अन्तिम सत्य नहीं है। हमारा साधारण 
ज्ञान परमार सत्य तक नहीं पहच सकता । यह अन्तिम सत्य कया है ? 
से प्रश्न का लेकर विद्वानों में कुछ मतभेद £ै। कुछ विचारक कहते हैं 
कि माध्यमिक परम्परा इस अ्रन्तिम तत्त्व को झुन्य मानती है अर्थात्‌ यह 
प्रस्तिम सत्य विधिरूप ने होकर निषेधरूप है। दूसरे शब्दों में शूल्य का 
श्रम या हो सकता है दि बह तत्व सर्वधा झ्सत टै--अ्रभावात्मक है । 
इस प्रयागर इनसे विचारकों बी मान्यतानुसार माध्यमिक का दूसरा श्र्म 
धन्यवाद हो जाता है श्रौर यही कारण है कि माध्यमिक शून्यवाद ये 
साम से प्रसिद्ध है । घछ विचारक ऐसे है, जो माध्यमिक प्रतिपादित तत्त्व 
का प्रसत्‌ था घून्य नहीं मानते । उनकी धारग्गानसार यह स्रन्तिम तत्त्व 
विधिरष #->भत्त ह। वे झुस्य शब्द का प्रयोग श्रवश्य करते है कि 
घसन्‌ को सिद्धि के लिए नहीं, झपित सत्‌ दी सिद्धि के लिए । वे बहते हैं 
कि शून्य या दो प्र्थों में प्रयोग करना चाहिये--एक स्वभाव-शून्य श्रौर 
इसरा प्रपंच-शूर्य। प्रातिनासिक तत्त्व स्थनावशून्य है झर्धात्‌ उसवंग 
धपना नोरई स्थनाय ध्रमया सबनन्य सत्ता नहीं है । वह केवल प्रपंच यथा 
पतिनासमान है, इसलिए बट शच्चिम तत्व नहीं है । वास्तबिक तत्त्व 
प्रपेचशन्य 7 धर्भमात सब प्र्यर के प्रपंस या प्रतिभास से रहित है । 
गा झपने णाप में हरस्लिम सत्य है। वही झन्तिम स्व हे जैसा कि 
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हे भया 3७ थे ना सत्या के खाधार पर घम-दंगना दका। उनने 
० (५ न्यिौन के >्दिकक ट्अबया १ | पन्मा 

एड खावशदात सग्प सार इसशा परार्मायिद्म सत्य ह€। ' धार्मा- 
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योगाचार -विज्ञानाहतवाद के नाम से प्रसिद्ध है। विज्ञानाह्नत का 
श्र्थ है केवल विज्ञान ही सत्‌ है--तत्त्व है। लंकावतारसूत्र में इस तत्त्व 
को आलयविज्ञान' कहा गया है। यह तत्त्व ग्राह्म-पग्राहक भाव से 
विनिमु क्त है। बुद्धि से विवेचन करने पर हम इस तत्त्व का कोई भी 
स्वरूप निश्चित नहीं कर सकते । ऐसी अ्रवस्था में यह तत्त्व अनभिलाप्य 
एवं निःस्वभाव है । 
असंग एवं वसुबन्धु ने इसी तत्त्व को विज्ञम्तिमात्रता' कहा है। 
विज्ञप्तिमात्रता का पूर्ण वर्णन हमारी शक्ति से वाहर है | साधारण बुद्धि 
इसका वर्णन करने में असमर्थ है ।* 
विज्ञानाह् तवादप्रतिपादित विज्ञप्तिमात्रता या विज्ञान क्षणिक 
है या नित्य है ? इस प्रश्न का उत्तर दो रूपों में मिलता है। कुछ विद्वान 
प्राचीन आचार्यों की कृतियों के आधार पर यह सिद्ध करने का प्रयत्न 
करते हैं कि योगाचार नित्यवादी है । उनका कथन है कि विज्ञानाह त में 
क्षरिकत्व की कल्पना पीछे के तर्कयुग के आचार्यों की देन है। कुछ 
विचारक मूलतः विज्ञानाह्गत्त को क्षरिणषक मानते हैं। वे कहते हैं कि 
 क्षरिक विज्ञान-परम्परा ही विज्ञानाद्वत्‌ का मूलभूत सिद्धान्त है। 
“योगाचार ने कभी भी नित्यवाद को स्वीकृत नहीं किया | वह हमेशा 
से अनित्यवादी श्रर्थात्‌ क्षरिषकवादी रहा है !' जो कुछ भी हो, इतना 
ग्रवश्य है कि योगाचार केवल विज्ञान को ही अन्तिम तत्त्व मानता है । 
श्रद् त वेदान्त ब्रह्म को श्रन्तिम तत्त्व मानता है । यही ब्रह्म आत्मा के 
नाम से भी जाना जाता है । ब्रह्म और आत्मा दो तत्त्व नहीं हैं, अपितु 
ब्रह्म ही आत्मा है और आत्मा ही ब्रह्म है। हमारे सीमित ज्ञान का 
असीम आधार यही तत्त्व है। यद्यपि हम अपने सीमित ज्ञान के आधार 
पर असीम ब्रह्म का वर्णन नहीं कर सकते, तथापि हमारी बुद्धि को 
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कुछ सन्तोष प्राप्त हो, इस दृष्टि से कहीं-कहीं ब्रह्म का वर्णन करते समय 
उसे नित्य, अपरिवर्तनशील, शाश्वत, अनन्त, निरपेक्ष आदि विशेषरों से 
विभूषित किया गया है । वह न तो उत्पन्न होता है, न मरता है, न वह 
किसी का आश्रय है, न उसका कोई आधार है, वह श्रज है, नित्य है, 
शाश्वत है, पुराण है, न उसे कोई मार सकता है, न वह किसी को मार 
सकता है। यह आत्म तत्त्व या ब्रह्म त्तत््व स्वयंसिद्ध है, क्योंकि सिद्धि 
और असिद्धि दोनों ही की सिद्धि उसकी सिद्धि के बिना असिद्ध है। 

यहाँ एक प्रश्न उठ सकता है कि यदि अद्वोत्त वेदान्त का यह श्रन्तिम 
तत्व नित्य और अपरिवर्तनशील है, तो फिर जगत्‌ के सारे पदार्थ 
प्रतिक्षण बदलते क्‍यों रहते हैं? इस कठिनाई को दूर करने के लिए 
श्रद्न त वेदान्त तत्त्व को तीन रूपों में देखता है-- 

२--व्यावहारिक सत्ता । 

२-प्रातिभासिक सत्ता । 

३-पारमाथिक सत्ता । 

जाग्रत भ्रवस्था का साधारण ज्ञान व्यावहारिक सत्ता का 
प्रतीक है । व्यावहारिक सत्ता की दृष्टि से हमारा साधारण ज्ञान 
सच्चा है, अश्रथवा यों कहिए कि जाग्रत अवस्था के ज्ञान के विषयी- 
भूत पदार्थों की व्यावहारिक सत्ता है । अभ्रमावस्था में जो 
पदार्थ प्रतिभासित होते हैं उनकी प्रातिभासिक सत्ता है। इस सत्ता 
का व्यावहारिक सत्ता से खश्डन हो जाता है । ब्रह्म की सत्ता पार- 
माथिक सत्ता है अर्थात्‌ ब्रह्म ही अन्तिम सत्ता है--आ्रात्मा ही निर- 
पेक्ष तत्त्व है । जाग्रत दशा की सत्ता इस सत्ता से बाधित हो जाती 
है । इस सत्ता से बढ़कर दूसरी कोई ऐसी सत्ता नहीं है, जिससे यह 
बाधित हो, क्योंकि यही सबसे बड़ी है---अ्रनन्त है--निरपेक्ष है--- 
एक है--सवेब्यापी है । इसी तत्त्व को 'प्रपंचस्थ एकायनम्र' और 
'भूमा' भी कहा गया है। यद्यपि यह सब का आधार है, किन्तु अपने 


१-वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली, पृष्ठ २५। 
२--प्रपंचस्यैकायनसनन्तरमवाह्य' हृत्स्नं ..... .... 
+शाॉकरभाष्य, १।४।६॥ १६ 
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ग्राधार के लिए इसे किसी अन्य की आवश्यकता नहीं रहती । 
यह अ्रप्रतिष्ठित और अ्रनाश्रित है ।!' इस तत्त्व का ज्ञान तत्त्वमय 
होने पर ही हो सकता है, तत्त्व से अलग रहने पर नहीं । इसीलियें 
कहा गया है कि ब्रह्म को जानने वाला ब्रह्म ही हो जाता हैं-- 
ब्रह्मविद ब्रह्म एवं भवति । उस अवस्था में ज्ञाता और ज्ञेय का भेद 
नहीं रहता । 
यथाथवाद : 

यह स्पष्ट ही है कि यथार्थवाद आदर्शवाद की तरह जड़ तत्त्व 
का अपलाप नहीं करता । चार्वाक-जैसे कुछ यथार्थवादी दर्शन ऐसे 
तो मिल सकते हैं, जो स्व॒तन्त्र चेतन तत्त्व न मानते हों, किन्तु ऐसा 
कोई भी यथा्थंवादी दर्शव न मिलेगा, जो जड़ तत्त्व का अपलाप 
करता हो । तात्पय यह है कि यथार्थवादी दृष्टिकोण के अनुसार 
जड़तत्व अ्रसत्‌ नहीं है, अपितु सत्‌ है। भौतिक तत्त्व श्राभास नहीं 
अपितु यथार्थ है। इस भौतिक या जड़ तत्व का आधार कोई चेतन 
तत्त्व या विचारधारा नहीं है, अपितु यह स्वयं अपने आप में श्रपना 
आधार है। इसका कोई श्रन्य आध्यात्मिक झ्राश्यय नहीं है, अपितु 

स्वाश्रित है--स्वप्रतिष्ठित है । 

अब प्रइन यह है कि क्या सचमुच जड़ या भौतिक तत्त्व है ? 
जिसे में गलाव का फूल समभ रहा हूँ, या ग्रुलाब के फूल के रूप में 
देख रहा हूँ, क्या वह सचमुच कोई ऐसी चीज है, जो मेरे ज्ञान से 
भिन्न स्वतन्त्र जड़ पदार्थ है ? जिस समय में उसे नहीं देखता हूँ 
क्या उस समय भी वह फूल उसी रूप में मौजूद है ?. क्या वह फल 
वास्तव में फूल रूप से सत्य है, या केवल मेरी कल्पना की उत्पत्ति ही 

जिसका स्वप्न के पदार्थ की तरह वास्तव में कोई अस्तित्व नहीं 

है ? उसका आधार सावंत्रिक चेतना है, या वह स्वयं श्रपना श्राधार 
है ? यथाथवाद इन सब प्रदनों को हल करने का प्रयत्न करता है । 
उसकी दृष्टि में मुलाव के फूल की उसी तरह स्वतन्त्र सत्ता है, जिस 


१-- अप्रतिप्ठितोध्ना श्रितों भुमा क्वचिदपि 
“छान्दोग्य, छ | २४। १ । 
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तरह कि मेरी उससे भिन्न स्वतन्त्र सत्ता है। जिस प्रकार मेरी 
चेतन्य शक्ति अ्रपने श्रस्तित्व के लिए फल की सत्ता पर निर्भर नहीं 
है, उसी प्रकार फूल की सत्ता भी श्रपने अस्तित्व के लिए मुझ पर 
निर्भर नहीं है। इतना ही नहीं, श्रपितु किसी अन्य चेतन्य शक्ति, 
ज्ञान, विचारधारा या श्राध्यात्मिक तत्त्व पर भी अ्रवलम्बित्त नहीं 
हैं। वह अपने आप में सत्‌ है, जड़ रूप से सत्‌ है, भौतिक रूप से 
सत्‌ है, आध्यात्मिक तत्त्व से भिन्न स्वतन्त्र रूप से सत्‌ है। उसकी 
सत्ता का आधार न कोई वेयक्तिक विचारधारा है, और न किसी 
प्रकार की सावंभौम ज्ञानधारा या सावंत्रिक श्राध्यात्मिक सत्ता है । 
वह स्वयं सत्‌ है, स्वयं यथार्थ है, स्वयं तत्त्व है। हाँ, यह ठीक है 
कि उसका किसी अन्य तत्त्व से सम्बन्ध हो सकता है, वह किसी 
ज्ञान के लिए ज्ञेगय वन सकता है, किन्तु उसकी सत्ता या अ्रस्तित्व 
कसी पर निर्भर नहीं है। वह अपने कारणों से उत्पन्न होता है, 
ग्रौर ज्ञाव अपने कारणों से उत्पन्न होता है। चेतन श्रौर जड़ में 
जताजेय सम्बन्ध हो सकता है, उत्पाद्योत्पादक सम्बन्ध नहीं । 
वाह्य भौतिक पदार्थों की सिद्धि के लिए यथार्थवादी अनेक 
लु उपस्थित करते हैं । उनमें प्रधाव हेतु यह है कि यदि वाह्म 
पदार्थ न हो, तो इन्द्रिय-प्रत्यक्ष (9०7890४07) नहीं हो सकता । 
इच्धिन-प्रत्यक्ष के लिए यह आवश्यक है कि उस प्रत्यक्ष का कोई 
वाह्म कारण विद्यमान हो । वाह्य कारण के ग्रभाव में यह व्यवस्था 
नहीं हो सकती कि अमस्ुक इन्द्रिय-प्रत्यक्ष का भ्रमुक विपय है । 
शैद्रय-प्रत्यक्ष उसी पदार्थ को अपना विषय बनाता हैं, जो उसकी 
तैगाके भीतर होता है । प्रत्येक इन्द्रिय की भिन्न-भिन्न योग्यता 
हेती हूँ, भ्रौर उप्ती योग्यता के श्रनुसार वह इन्द्रिय किसी पदार्थ को 
गत्रा विषय बनाती है । चक्षुरिन्द्रिय की अ्रपन्ती सीमा है, प्लाणे- 
व्यि की अपनी योग्यता है, रसनेन्द्रिय का अपना क्षेत्र हैं। इसी 
पर दूसरों इन्द्रियों की भी अपनी-अपनी मर्यादाएँ हैं। वाह्म 
'वर्य श्रमुक दूरी पर अ्रम्रुक स्थिति में अम्रुक योग्यता वाला हो तो 
हग्रमुक परिस्थिति में अ्रमुक व्यक्ति की अम्रुक इच्दरिय का अम्ुक 
“गा तक विषय वन सकता है । इस प्रकार वाह्म पदार्थ की मर्या- 
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दाओं के साथ-साथ इन्द्रिय की भी मर्यादाएँ होती हैं। यदि वास्तव 
में स्वतन्त्र रूप से बाह्य पदार्थ न हो तो ये सारी सीमाएँ व्यर्थ हो 
जाएँगीं। भ्रम, स्वप्त या अन्य किसी विकृत अवस्था का उदा- 
हरण देकर इस सत्य को अन्यथा सिद्ध नहीं किया जा सकता, 
क्योंकि इन सब अ्रवस्थाश्रों का वास्तविक ग्राधार साधारण और 
जाग्रत अवस्था है । जब तक हम यह नहीं समभ लेते कि हमारी 
जाग्रत दशा का साधारण और अविक्ृत ज्ञान या अनुभव सच्चा है-- 
यथार्थ है---तब तक हमें यह कहने का कोई अधिकार नहीं कि 
स्वप्त या भ्रमावस्था का विक्ृत ज्ञान भूठा है--अ्रयथार्थ है-- 
मिथ्या है--भ्रम है । जाग्रत दशा का ज्ञान हमें स्पष्ट रूप से यह 
बताता है कि हमारे इन्द्रिय-प्रत्यक्ष का विषय बाह्य पदार्थ है जो, 
आध्यात्मिक या विचारमात्र न होकर भौतिक स्वभाव वाला है। 
मेरे चक्षुरिन्द्रिय-प्रत्यक्ष-का विषय, जिसे में गुलाब का फूल कहता हूँ, 
आध्यात्मिक या विचारमात्र न होकर भौतिक स्वभाव वाला है। यदि 
उसकी भौतिक रूप सत्ता न होती, तो में किसी भी जगह, किसी 
भी समय, किसी भी इन्द्रिय से उसका प्रत्यक्ष कर लेता । वह मेरी 
चक्षुरिन्द्रिय की मर्यादाओ्रों से सीमित न होता, उसी प्रकार मेरी 
चक्षुरिन्द्रिय भी उसकी सीमाओं से मर्यादित न होती । ज्ञान और 
पदार्थ, विषयी और विषय, ज्ञाता और ज्ञेय---इन सारी समस्याश्रों 
का संतोषजनक समाधान यही है कि जगत्‌ में एक ही तत्त्व नहीं है, 
अपितु अनेक तत्त्व हें । 


दूसरी बात यह है कि एक ही वस्तु अनेक व्यक्तियों के ज्ञान 
का विषय बनती है । यदि उस वस्तु की स्वतन्त्र भौतिक सत्ता नहीं 
है तो यह कैसे संभव हो सकता है ? उदाहरण के तौर पर, भेरे 
सामने एक मेज पड़ी हुई है। जिस समय मैं उस मेज को देख रहा 
हैं, उस समय मेरे पास बेठे हुए दो मित्र भी उसी मेज को देख रहे 
हैँ। नपने पर यह भी निश्चित हो रहा है कि जितनी दूरी मेरे 
सामने से है ठीक उतनी ही दूरी उनके सामने से भी है, क्योंकि हम 
लोग बिलकुल सीधी पंक्ति में बेठे हुए हैं। रंग भी प्रायः एकसा 
दिखाई दे रहा है । (प्रायः इसलिए कि रंग का कोई बाह्य नापतोल 
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नहीं है) लम्बाई-चौड़ाई भी सबको एक सरीखी दिखाई दे रही 
है।। 5 की, इत्यादि | इसका क्‍या कारण है ? इसका कारण यही 
है कि हमारे सामने कोई ऐसी वस्तु अवश्य पड़ी हुई है, जो हमारे 
ज्ञान का विषय बन रही है | वह वस्तु हम सबसे भिन्न कोई स्वतंत्र 
पदार्थ है। रसल के शब्दों में “यद्यपि विभिन्न व्यक्ति एक मेज को 
थोड़ी-सी विभिन्‍नता से देख सकते हैं, फिर भी जिस समय वे मेज 
को देखते हैं, प्रायः एक सरोखी चीज ही देखते हैं । इससे सहज हरी 
इस निर्णाय पर पहुँचा जा सकता है कि सब व्यक्तियों के ज्ञान का 
विषय एक ही स्थिर पदार्थ है ।” 


भौतिक पदार्थों की स्वतन्त्र सत्ता स्वीकार करने का दूसरा 
कारण यह है कि इस प्रकार की मान्यता के आधार पर गणखित- 
शास्त्र की प्रक्रिया शीत्र ही समझ में आ सकती है। यदि बाह्य 
पदार्थों की वास्तविक सत्ता न मानी जाय, तो गरियत का कोई भी 
नियम किसी स्थान पर लागू नहीं हो सकता। यह ठीक है कि गरित- 
शास्त्र की उत्पत्ति का आधार विचार-्यापार (0070७ए०४०४७) 
970०७४४) है, किन्तु विचार-व्यापार का आधार क्या है, यह सोचने 
पर हमें बाह्य पदार्थों की शरण लेनी ही पड़ती है । विचार का 
सारा व्यापार ठोस पदार्थों के आधार पर चलता है। हमारा कोई 
भी ऐसा विचार-व्यापार नहीं है, जिसकी जड़ में ठोस वस्तु की सत्ता 
न हो। केवल विचार' की कल्पना केवल कल्पना है, वास्तविक 
सत्य नहीं । और फिर केवल कल्पना भी अपने आप में किसी-त- 
किसी वस्तु को छिपाए रखती है। 

भौतिक पदार्थ और आध्यात्मिक तत्त्व के स्वरूप में इतना 
अधिक अन्तर है कि दोनों अभिन्न हो ही नहीं सकते । श्रात्मा का 
स्वभाव संवेदन या ज्ञान है, जबकि जड़ रूपादि गुणों से युक्त है । 
ज्ञान या संवेदन आत्मा के भीतर रहता है, जबकि भौतिक पदार्थे 
हमारी इंद्रियों के विषय बनते हैं और बाह्यसत्ता का उपभोग करते 
हैं। मानव लीजिए, मेरे सामने इस समय एक पत्थर पड़ा हुआ है, 
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जिसका मुझे इंद्रिय-प्रत्यक्ष हो रहा है। यह इंद्विय-प्रत्यक्ष ज्ञान है, 
क्योंकि में उस प्रत्यक्ष का अनुभव कर रहा हूँ---छुके उसका संवेदत 
हो रहा है। एक श्रादर्शवादी की हृष्टि से पत्थर से लगा कर ज्ञान 
तक सब कुछ एक ही कोटि में है । जो ज्ञान का स्वभाव है वही 
पत्थर का स्वभाव है । पत्थर ज्ञान से कोई भिन्न वस्तु नहीं है । यह 
एक अलग प्रश्न है कि पत्थर, जो कि ज्ञान रूप है, मेरे ज्ञान तक ही 
सीमित है, या उसका क्षेत्र सारा विश्व है । जहाँ तक उसके स्वभाव 
का प्रश्न है, वह ज्ञानरूप है, चेतनारूप है, विचाररूप है | इन 
श्राध्यात्मिक धर्मों को छोड़कर उसके भीतर ऐसा कोई धर्म नहीं है, 
जिसे हम वास्तविक कह सके । यथार्थवादी इसका मिराकरण करते 
हुए कहता है कि पत्थर भी ज्ञान है और मेरा तद्विषयक प्रत्यक्ष भी 
ज्ञान है। ऐसी स्थिति में में उस पत्थर से दूसरे व्यक्ति का सिर 
फोड़ सकता हूँ, किन्तु तद्दिषयक अपने ज्ञान से नहीं, ऐसा क्‍यों ? 
ग्रादर्शवादी इस प्रश्न का संतोषजनक उत्तर नहीं दे सकता। 
यथार्थवादी स्पष्ट रूप से कहता है कि ज्ञान का स्वभाव और बाह्य 
पदार्थ का स्वभाव दोनों बिलकुल भिन्न हैं | दो ऐसे तत्व कि जिनका 
स्वभाव सर्वथा भिन्न है, एक नहीं हो सकते। भौतिक तत्त्व का 
स्वभाव भिन्न है, आध्यात्मिक तत्त्व का स्वभाव भिन्न है। ऐसी दशा 
में दोनों एक नहीं हो सकते । ह 


इन सब हेतुओं के श्राधार पर यह कहना अनुचित नहीं कि 
भोतिक पदार्थों की-ज्ञान से भिन्न स्वतन्त्र सत्ता है। जिस प्रकार 
आध्यात्मिक तत्त्व की सत्ता का कोई अच्य श्राधार नहीं है, किन्तु वह 
स्वयं सत्‌ है, ठीक उसी प्रकार जड़ या भौतिक तत्त्व भी अपनी 
सत्ता के लिए किसी दूसरे तत्त्व का मुह नहीं ताकता ।. वह स्वयं 
सत्‌ है, स्वतन्त्र है, अपने वल पर टिका हुआा सामान्य रूप से 
यथार्थवाद का यही हृष्टिकोश है। यह भौतिक तत्त्व ,एक है या 
अनेक है, उसका ज्ञान और आत्मा के साथ क्या सम्बन्ध है, अनेक 
होने पर उनका परस्पर क्या सम्बन्ध है, श्रात्मा भौतिक तत्त्व से 
भिन्न एक स्वतन्त्र पदार्थ है या केवल उसी का परिणाम है, इत्यादि 
अनेक समस्याञ्रों को सुलझाने के लिए यथार्थवादियों ने भिन्न-भिर्व 


दर्शन, जीवन और जगत्‌ प्र 


दृष्टिकोरों का आश्रय लिया है। भ्रब हम इन दृष्टिकोरों को सम- 
भने का प्रयत्न करते हुए इस प्रकरण को समाप्त करेंगे । 
यथार्थेवादी विचारधाराएँ : 

सामान्य रूप से यथार्थवाद के तीन भेद हैं--(१) जड़ाहँ तवाद 
(२) द्ैतवाद (३) तानार्थवाद । जड़ाहतवाद केवल एक तत्त्व 
स्वीकार करता है । वही तत्त्व जगत्‌ का मुख्य कारण है। चैतन्य 
आदि अन्य जितने भी तथाकथित तत्त्व हैं, उसी तत्त्व का रूपान्तर 
मात्र हैं | प्रारंभिक ग्रीक दाशेनिक थेलिस, एनाक्सिमेनेस, हेराक्लिटस 
एक ही तत्त्व में विश्वास करते थे। थेलिस केवल अ्रप्‌ तत्त्व को 
प्रधान मानता था । उसकी दृष्टि में अन्य सारे पदार्थ उसी के रूपा- 
न्तर मात्र थे। एनाक्सिमेनेस ने वायु को प्रधान तत्त्व माना। इसी 
प्रकार हेराक्सिटस की दृष्टि में तेज ही सब कुछ था। आत्मा भी 
तेज का ही एक रूप है, ऐसा उसका हढ़ विश्वास था। एनावक्सि- 
मान्डर ने सामान्य जड़मात्र स्वीकार किया । उसने उस सामान्य 


तत्व को विशेष नाम न देकर जड़ या भूतसामान्य के रूप में 
ही रखा । 


हं तवाद इस सिद्धान्त को न मानकर कुछ आगे बढ़ता है और 
जड़ तत्त्व के साथ एक चेतन तत्त्व भी जोड़ देता है। उसकी दृष्टि में 
जगत्‌ में दो मुख्य तत्त्व होते हैं--एक जड़ और दूसरा चैतन्य 
जितने भौतिक पदार्थ हैं, सभी जड़ तत्त्व के श्रन्तर्गत आ जाते हैं । 
जितना आध्यात्मिक तत्त्व है, सारा चेतन्य के: अन्दर आजाता है ॥ 
ग्रीक दाशेनिक एनाक्सांगोरस ने जड़ तत्त्व के साथ-ही-साथ आत्म- 
तत्त्व भी स्वीकृत किया जिसे उसने (]ए०४७) नूस कहा है। गति 
और परिवर्तत का झुख्य कारण यही नूस है, ऐसा उसने प्रतिपादित 
किया है। एम्पिडोकल्स के विषय में थोड़ा सा मतभेद है, फिर भी 
यह निश्चित है कि उसने राग और द्वष (॥,0ए७ &7वं प्&॥०) 
नामक तत्त्व को सत्ता स्वीकृत की । एरिस्टोटल को भी द्वैतवादी 
कह सकते हैं | मध्यकालीन दाशंनिक धारा तो द्वैतवाद के जल से 
ही प्रवाहित होती है । भारतीय दशेन -में सांख्य, मीमांसा ढौ तवाद 
के पकक्‍के समंथथक हैं । 


६० जैन-दर्शन 


नानार्थवाद, तत्त्व की संख्या को दो तक ही सीमित नहीं रखता | 
उसकी दृष्टि दो से आगे वढ़ती हुई असंख्य और अ्रनन्त तक पहुँच 
जाती है। बाद के ग्रीक दार्शनिक डेमोक्रिट्स श्रादि परमाणुवादी 
(43॥077808) नानार्थवाद के अन्तर्गत आते हैं। नानार्थवादी अनेक 
तत्त्वों को अन्तिम सत्य मानते हैं । वे एक या दो तत्त्वों को मुख्य न 
मानकर अनेक तत्त्वों को मुख्य और स्वतन्त्र मानते हैं। सभी तत्व 
अपने आप में पूर्ण और स्वतन्त्र होते हैं। उन्हें श्रपनों पूर्णाता या 
सत्ता के लिए दूसरे तत्त्व पर निर्भर नहीं रहना पड़ता । लाइवनित्स 
नानाथंवादी तो था, किन्तु भौतिकवाद का कट्टर विरोधी था, अतः 
उसे हम यथार्थवाद की दृष्टि से नानाथवादी नहीं कह सकते । उसके 
अनन्त मोनाड ([79#7॥66 १०४७७०5) आध्यात्मिक प्रकृति के थे 
ग्रत: हम उसे आध्यात्मिक नानार्थवादी कह सकते हैं। भारतीय 
परम्परा में चार्वाक, जैन, हीनयान बौद्ध, वैशेषिक, नैयायिक आरादि 
दार्शनिक विचारधाराएंँ नान।!र्थवादी कही जा सकती हैं । 


इस प्रकार संक्षेप में यथार्थवाद के तीनों दृष्टिकोशों को समझ 
लेने के बाद भारतीय यथार्थवादी विचारधारा को जरा अ्रधिक स्पष्ट 
करने का प्रयत्न करते हैं । 


मीमांसा के अनुसार ज्ञान और ज्ञेय भिन्न-भिन्न तत्त्व हैं । शेय 
के अभाव में ज्ञान उत्पन्न ही नहीं हो सकता । यह ज्ञेय तत्त्व जब 
इन्द्रिय के साथ सम्बद्ध होता है, तभी ज्ञान उत्पन्न होता है ।' प्रभा- 
क्र और कुमारिल दोनों आचार्यों ने ज्ञान और ज्ञेय के इस सम्बन्ध 
को माना है और अपनी-अपनी क्ृतियों में इस सिद्धान्त का पूर्ण 
समर्थन किया है । 

सांख्य दर्शन स्पष्टरूप से दो तत्त्व मानता है। ये दोचों तत्त्व 
अपने आप में सत्‌ हैं। ये तत्त्व हैं--पुरुष और प्रकृति । दोनों शाश्वत 
हैं और एक. दूसरे से स्वतन्त्र हैं| पुरुष की सत्ता प्रकृति पर निर्भर 


१--द्रव्यजातिग्रुणे ष्विन्द्रियसंयोगोत्था सा प्रत्यक्षा प्रतीतिः 
--प्रकरणपंचिका, ए० १२॥। 
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नहीं है, और प्रकृति की सत्ता पुरुष से भिन्न है । पुरुष न तो वास्तव 
में बद्ध होता है, न मुक्त । संसार का जितना भी प्रपंच और खेल 
है, सब प्रकृति की ही माया है। पुरुष तो एक द्रष्टामात्र है, जो 
चुपचाप सब कुछ देखा करता है। वह न तो कुछ करता है, न 
वास्तव में कुछ भोगता है। प्रकृति जड़ है और पुरुष चित्‌ है। 
प्रकृति से महत्‌, मह॒त्‌ से अहंकार, अहंकार से दस इन्द्रियाँ, मन और 
पाँच तन्‍्मात्राएँ, ये सोलह और इन सोलह में से पाँच तन्मात्राश्रों से 
पाँच भूत, इस प्रकार एक ही प्रकृति से सारे संसार की उत्पत्ति 
होती है । 


रामानुज भी चित्‌ तत्त्व और जड़ तत्त्व दोनों को स्वतन्त्र 
मानता है। चित्‌ ज्ञान का आश्रय है। ज्ञान और चित्‌ दोनों का 
शाइवत सम्बन्ध है। जड़ तक्ष्व तीन भागों में विभक्त है-- 
हला वह, जिसमें केवल सत्त्व है। दूसरा वह, जिसमें तीनों 
गुण-सत््व, रजस्‌ और तमस्‌ हैं | तीसरा वह, जिसमें एक भी 
गुण नहीं है। यह तत्त्व नित्य है, ज्ञान से भिन्न है और चित्‌ से 
स्व॒तन्त्र है। यह परिवर्तंतशील है। यद्यपि रामानुज विशिष्टाद्व त 
वादी है, किन्तु वह यह कभी नहीं मानता कि जड़ और चित्‌ किसी 
समय ब्रह्म में मिलकर एक रूप हो जाएँगे। दोनों तत्त्व हमेशा 
स्वृतन्त्र रूप से जगत्‌ में रहेंगे । इस दृष्टि से दोनों तत्त्वों का आधार 
ब्रह्म भले ही हो, किन्तु दोनों कभी भी एक रूप न होंगे । अतः 
रामानुज को यंथार्थवादी कहना उचित ही है । 
मध्व तो स्पष्ट रूप से द्वतवादी है। वह रामानुज की तरह 
विशिष्टाह्॑त में विश्वास नहीं रखता। उसकी दृष्टि में जड़ और चित्‌ 
दोनों स्वेथा स्वतन्त्र एवं भिन्न-भिन्न तत्त्व हैं। उनका कोई सामान्य 
आधार नहीं है । वे अपने आ्राप में पूर्ण स्वतन्त्र एवं सत्‌ हैं। वे ब्रह्म 
या अन्य किसी भी तत्त्व के गुण नहीं हैं अपितु स्वयं द्रव्य हैं । 
. न्याय और वैशेषिक पक्के यथार्थवादी हैं, इसमें तनिक भी 
संशय नहीं । वैशेषिक दर्शन द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, 
समवाय और अभाव-इस प्रकारं सात पदार्थों को यथार्थ मानता 


है | नैयायिक लोग प्रमाण प्रमेय आदि सोलह पदार्थ मानते हैं । 


जन-दर्शन 


हीनयान बौद्ध विचारधारा के दो भेद . हैं-वेभाषिक : और 
सौत्रान्तिक । वैभाषिक सर्वास्तिवादी हैं । .सर्वास्तिवादी. का श्रर्थ है 
'सब कुछ है'-इस सिद्धान्त को मानने वाला । यहाँ पर सब कुछ, से 
तात्पय जड़ और चेतन्य से है। आत्तरिक और बाद्य दोनों तत्त्व 
ज्ञान और जड़ रूप से सत्‌ हैं । ये नित्य न होकर अनित्य हैं, अर्थात्‌ 
स्थायी न होते हुए क्षणिक हैं। सौत्रान्तिक भी यही मानता है कि 
ज्ञान और जड़ पदार्थ दोनों ही क्षणिक हैं। वेभाषिक और सोत्रा- 
न्तिक में मुख्य भेद यह है कि वेभाषिक बाह्य श्रथं का सीधा प्रत्यक्ष 
मान लेता है, जबकि सौत्रान्तिक की मान्यता के अनुसार ज्ञान के 
आकार से बाह्य श्रर्थ का अनुमान लगाया जाता है। अर्थ के अनु- 
सार ज्ञान में आकार आता है और उस शआकार से श्रर्थ का ज्ञान 
होता है । अर्थ का ज्ञान सीधा श्र्थ से नहीं होता, अपितु तदाकार 
बुद्धि से होता है। दूसरे शब्दों में कहा जाय तो वेभाषिक की 
मान्यता के अनुसार ज्ञान, बुद्धि या चेतना निराकार है, जबकि 
सौत्रान्तिक उसे साकार मानता है । जैसा पदार्थ होता है वैसा ही 
बुद्धि में श्राकार आ जाता है । उसो आ्राकार से हमें बाह्य पदार्थ के 
आकार का ज्ञान होता हैं । वंभाषिक की धारणा के अनुसार बाह्य 
पदार्थ का सीधा प्रत्यक्ष होता हैं । सौतच्रान्तिक के मतानुसार वाह्म 
पदार्थ का सीधा प्रत्यक्ष न होकर बुद्धि के आकार के द्वारा उसका 
ज्ञान होता हैं। वेभाषिक का पदार्थन्ञान प्रत्यक्ष ()76०0) हैं 
ओ्रौर सौत्रान्तिक का पदार्थज्ञान परोक्ष ([7त0००)--+ऐसा भी कहा 
जा सकता है | तात्पयं यह है कि वैभाषिक और सौत्रान्तिक दोनों 
ही वाह्म अर्थ की स्वतंत्र सत्ता में विश्वास रखते हैं, जो कि यथार्थ- 
वाद के लिए आवश्यक है । 

चार्वाक पूर्ण रूप से जड़वादी है | वह चेतना या आत्मा नामक 
भिन्न तत्त्व नहीं मानता । जिसे हम लोग आत्मा कहते हैं वह वास्तव 
में जड़ से भिन्न तत्त्व नहीं है श्रपितु उसी का रूपान्तर है। जगत 
चार भूतों की ही रचना है | ये चार भूत अन्तिम सत्य हैं। इनके 
अतिरिक्त अन्य कोई स्वतन्त्र तत्त्व या सत्य नहीं -है । ये चार भ्रूत हैं- 
पृथ्वी, अप, तेज और वायु | इन चार भ्ूतों का एक विशिष्ट संयोग 


दर्शन, जीवन और जगत श्रे 


ग्रात्मेत्तत्ति का कारण है। यद्यपि इन चारों तत्त्वों में भिन्न-भिन्न रूप 
से चेतना नहीं है, तथापि जिस समय ये चारों तत्त्व एक विशिष्ट रूप 
में एकत्र होते हैं उस समय उनसे चेतना उत्पन्न हो जाती है। इस 
प्रकार चेतना भूत से भिन्न नहीं है, श्रपितु भौतिक है । चार्वाक दर्शन 
का यह पक्का विश्वास है कि दुनियाँ में ऐसी कोई चीज नहीं है, जो 
न भूत हो न भौतिक हो । प्रत्येक पदार्थ या तो भ्रूत है या भौतिक 
है। जो न तो भूत है न भौतिक ही है वह केवल असत्‌ है-अभाव 
है। चार्वाक की इस मान्यता को दृष्टि में रखते हुए हम उसे जड़ा- 
दतवादी कह सकते हैं किन्तु यह जड़ाद्वत ग्रीक दार्शनिक थेलिस, 
एनाक्सिमेनेस, हेराक्लिटस श्रादि के ढंग का न होकर नानार्थवाद 
के ढंग का है। उसे चतुभूतवादी या चतुभूतजड़ाद तवादी कहना 
भी अनुचित नहीं है । 

जन दर्शन का यथार्थेवाद :' 


साधारणतया जेत दर्शन दो तत्त्व मानता है-जीव श्र श्रजीव। 
जीव तत्त्व का श्र्थ है वह तत्त्व जिसमें चेतना है, ज्ञान है, उपयोग 
है। चेतना, ज्ञान और उपयोग प्रायः एक ही अर्थ के वाचक हैं । 
श्रजीव तत्त्व श्रचेतन है-जड़ है | इन दो तत्त्वों के आधार पर ही 
पंच, छः या नव तत्त्व बनते हैं । मुख्य रूप से दो ही तत्त्व हैं, किन्तु 
न दोनों तत्त्वों के विश्लेषण या अवस्थाविशेष से भिन्न-भिन्न 
पल्यक तत्त्वों की रचना व बोध होता है। अनुयोगद्वार (सूत्र 
१२३) में कहा गया है--'श्रविसेसिए दब्बे, विसेसिए जीवदब्बे 
प्रजोवदव्वे या अर्थात्‌ सामान्यरूप से द्रव्यद्रव्य रूप से एक है, 
विशेषरूष से द्रव्य जीव द्रव्य और अजीव द्रव्य रूप से दो हैं । यह 
हा अपेक्षाकृत है । केवल द्रव्य की दृष्टि से देखा जाय तो 
के ही तत्व होगा और वह होगा द्रव्यसामान्य । यह द्व॒व्य 
तामान्य वेदान्त या चार्वाक की तरह केवल चेतन या केवल 
हैं और ये है श्रपितु उसके भीतर जड़ और चेतन दोनों आते 
लग दौन हे ही यथार्भ हैं। इसीलिए विशेषरूप से द्रव्य के दो भेद 
विशेष पा लह और अ्जीवद्रव्य। यहाँ पर इस बात का 
वात रखना चाहिए कि जैन दशेन में तत्त्व, द्रव्य, सत्‌, 


डे जेन-दर्शन 


पदार्थ, श्र्थ आदि छाब्दों का प्रायः: एक ही भ्र्थ में प्रयोग हुआा है । 
आगमों में 'सत्‌' शब्द का. प्रयोग बहुत कम है। वहाँ प्रायः द्रव्य 
शब्द का ही प्रयोग है और द्रव्य को ही तत्त्व कहा गया है । 

भगवती सूत्र में महावीर और गौतम के बीच एक संवाद है । 
गौतम महावीर से पूछते हैं-“भगवन्‌ ! यह लोक क्या है ?” महावीर 
उत्तर देते हैं-'गौतम ! यह लोक पंचास्तिकाय रूप है। पंचास्तिकाय 
ये हैं-धर्मास्तिकाय, अ्रधर्मास्तिकाय, आकाशास्तिकाय, जीवास्तिकाय 
और पुदुगलास्तिकाय । यहाँ पर काल की स्वतन्त्र रूप से गणना 
नहीं की गई है । कई स्थानों पर काल को स्वतन्त्र रूप से गिना 
गया है ।' कहीं कहीं पर काल के स्थान में अ्रद्धासमय शब्द का भी 
प्रयोग हुआ है । इस प्रकार काल को मिला देने से कुल छः द्वव्य हो 
जाते हैं। प्रत्येक द्रव्य जीव और अजीव के विश्लेषण से बनते हैं । 
जीवद्रव्यको जीवास्ति काय. कहा गया। अजीवद्रव्य के पाँचभैद 
किए गए--धर्मास्तिकाय, अधर्मास्तिकाय, आकाश्ास्तिकाय, 
पुदगलास्तिकाय और काल (श्रद्धासमय) । 


जीव की भिन्न-भिन्न वृत्तियों के अनुसार उसकी भिन्न-भिन्न 
अवस्थाएँ होती हैं और उन्हीं अवस्थाओ्रों के आधार पर तत्त्व 
के नवभेद किये गये हैं। इन अवस्थाओं में श्रजीव का भी हाथ 
रहता है। नव भेद ये हैं-जीव, अ्रजीव, आख््रव, बंध, पाप, 
पुण्य, संवर, निर्जरा और मोक्ष । इन नव भेदों में कुछ जीव 
की अ्रपनी अवस्थाएँ हैं, कुछ श्रजीव की अपनी अवस्थाएँ हैं, 
व कुछ दोनों की मिश्रित अवस्थाएँ हैं। इस प्रकार जैन दर्शन 
विभिन्न दृष्टिकोणों से विभिन्न तत्त्व मानता है। इतना होने पर 
भी यह निद्चत है कि उसका हृष्टिकोण पूर्ण रूप से यथार्थवादी 
 है। वह चेतन और अचेतन दोनों तत्त्वों को यथार्थ मानता है। 
इन्हीं तत्वों को जीव और अ्रजीव कहा गया है। 


१--त तत्त्व की चर्चा का प्रकरण देखिए । 
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जेन परम्परा दर्शन के अन्तर्गत झ्राती है या उसका समावेश 

धर्म के अन्दर होता है ? यह हम जानते हैं कि दशेन तर्क और हेतु- 
वाद पर अवलम्वित है, जब कि धर्म का आधार मुख्य रूप से श्रद्धा 
है| श्रद्धा और तक दोनों का आश्रय मानव है, तथापि इन दोनों में 
प्रकाश और अन्धकारं-जितना अन्तर है। श्रद्धा जिस बात को सर्वेथा 
सत्य मानती है, तके उसी बात को फक से उड़ा देता है। श्रद्धा के 
लिए जो सर्वस्व है, तक की दृष्टि में उसीका सर्वथा अभाव हो सकता 
है। जो वस्तु श्रद्धा के लिए आकाश-कुसुमवत्‌ होती है, हेतु उसी के 
पीछे अपनी प्री शक्ति लगा देता है। ऐसी स्थिति में क्या यह संभव 
है कि एक ही परम्परा धर्म और दर्शन दोनों हो सके ? भारतीय 
: विचारधारा तो यही बताती है कि दर्शत और धर्म साथ-साथ चल 
सकते हैं । श्रद्धा और तक के सहानवस्थान रूप विरोध को भारतीय 
परम्परा आचार और विचार के विभाजन से शान्‍्त करती है। 
प्रत्येक परम्परा दो दृष्टियों से अपना विकास करती है। एक ओर 
ग्राचार की दिशा में उसकी गति या स्थिति का निर्माण होता हैं. 


द््८ जैन-दर्शन 


ओर दसरी ओर बुद्धि एवं तक॑-शक्ति के संतोष के लिए विचार का 
विकास होता है । श्रद्धालु व्यक्तियों की सन्तुष्टि के लिए आ्राचार-मार्गे 
सहायक होता है, तथा चिन्तनशील व्यक्तियों की तृप्ति के लिए 
विचार-परम्परा का पूर्ण सहयोग मिलता है । 


जन धर्म या जन दर्शन : 


बौद्ध परम्परा में हीनयान और महायान के रूप में आचार और 
विचार की दो धाराएँ मिलती हैं । होनयान मुख्यरूप से आचारपक्ष 
पर भार देता है। महायान का विचारपक्ष पर अधिक भार है। 
बौद्ध दर्शन में प्राणा डालने का कार्य यदि किसी ने किया है तो 
महायान परम्परा ने ही। शुन्यवाद-माध्यमिक तथा योगाचार 
विज्ञानाह तवाद ने बौद्धविचारधारा को इतना हृढ़ एवं पुष्ट बना 
दिया कि आ्राज भी दर्शन जगत्‌ उसका लोहा मानता है। पूर्वमोमांसा 
और उत्तरमीमांसा के नाम से वेदान्त में भी यही हुआ । कई 
विद्वानों का यह विश्वास हैं कि मीमांसा और वेदान्त एक ही 
मान्यता के दो बाज हैं। एक बाजू पू्वेमीमांसा (प्रचलित नाम 
मीमांसा) है और दूसरा बाजू उत्तरमीमांसा (वेदान्त) है। पूर्व- 
मीमांसा आचार पक्ष है एवं उत्तरमीमांसा विचार पक्ष है। मीमांसा- 
सूत्र और वेदान्तसूत्र एक ही ग्रन्थ के दो विभाग हैं--दो अध्याय 
हैं। आचारपक्ष की स्थापना मीमांसासूत्र का विषय है। परल् 
वेदान्तसूत्र का प्रयोजन विचार पक्ष की सिद्धि है | सांख्य और योग 
भी विचार और आचार का प्रतिनिधित्व करते हैं | सांख्य का मुख्य 
प्रयोजन तत्त्वनिणेय है । योग का मुख्य ध्येय चित्तवृत्ति का निरोध 
है---योगश्चित्तवृत्ति-निरोध:” । इसी प्रकार जैन-परम्परा भी आ्राचार 
ग्रोर विचार के भेद से दो भागों में विभाजित की जा सकती है। 
यद्यपि इस प्रकार के दो भेदों का स्पष्ट उल्लेख इस परम्परा में नहीं 
मिलता, तथापि यह निश्चित है कि आचार और विचार रूप दोनों 
.घाराएँ इसमें बराबर प्रवाहित होती रही हैं| आ्राचार के नाम पर 
अहिसा का जितना विकास जैन परम्परा में हुआ. है, उतना भारतीय 


१. पातंजल योग द्शन १, २ 


जेन-दर्शन और उसका आधार - ६६ 


परम्परा की किसी अन्य धारा में शायद ही हुआ, अ्रथवा यों कहिए 
कि नहीं हुआ । यह जैन परम्परा के लिए गौरव का विषय है। 
विचार की दृष्टि से अ्नेकान्तवाद का जो समर्थन जैन दर्शन के 
साहित्य में मिलता है, उसका शर्तांश भी अच्य दर्शनों में नहीं मिलता; 
यद्यपि प्रायः सभी दशेत किसी न किसी रूप में अनेकान्तवाद का 
समर्थन करते हैं। अनेकान्तवाद के आधार पर फलित होने वाले 
अ्रन्य अनेक विषयों पर जेनाचार्यों ने प्रतिभायुक्त ग्रन्थ लिखे हैं, जिनका 
यथावसर परिचय दिया जायगा । इतना ही नहीं अपितु कई वातें 
जैन दर्शन में ऐसी भी हैं, जो आधुनिक विज्ञान की हृष्टि से भी 
यथार्थ हैं। यद्यपि वैज्ञानिक पद्धति से जंनाचार्य किसी प्रकार के 
आविष्कारात्मक प्रयोग न.कर सके, किन्तु उत्तकी दृष्टि इतती सूक्ष्म 
तथा अशथग्राही थी.कि उनकी अनेक बातें ग्राज भी विज्ञान की कसौटी 
पर कसी जा सकती हैं। शब्द, अणु, अन्धकारादि विषयक अनेक 
ऐसी मान्यताएँ हैं, जो आज की वैज्ञानिक दृष्टि से विरुद्ध नहीं हैं । 
'यह एक अलग प्रश्न है कि वैज्ञानिक सत्य कहाँ तक ठीक हैं ? तात्पये 
यह है कि जेनपरम्परा धर्म और दर्शन दोनों का मिला-जुला रूप है। 
दर्शन की कुछ मान्यताएं विज्ञान की दृष्टि से. भी ठीक है। आचार 
सें अहिसा और विचार में अनेकान्तवाद का प्रतिनिधित्व करने वाली 
जैन परम्परा धर्म और दर्शन दोनों को अपने श्रंक में छिपाए हुए 
हैं। अस्तु, धर्म की दृष्टि से वह जैन धर्म है। दर्शन की दृष्टि से वह 
जैन दर्शन है । ह 
भारतीय विचार-प्रवाह की दो धाराएं : 

भारतीय संस्क्ृति अनेक प्रकार के विचारों का ऐतिहासिक 
विकास है । .इस संस्कृति में न जाने कितनी धाराएँ प्रवाहित होती 
रही हैं। अनेकता में एकता और एकता में अनेकता--यही हमारी 
संस्कृति की प्राचीन परम्परा है| यहाँ पर अनेक प्रकार की विचार- 
धाराएँ वहीं। प्राचीनता और नवीनता का संघर्ष बराबर होता 
रहा। इस संघर्ष में तवीनता पनपती रही, किन्तु प्राचीनता सर्वथा 
नष्ट त हो सकी । नवीनता और प्राचीनता दोनों का ही यथोचित 
सम्मान होता रहा । किसी समय प्राचीनता को विशेष सम्मान मिला 
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तो कभी नवीनता का विशेष आदर हुआ दोनों एक दूसरे से 
प्रभावित भी होते रहे, और वह प्रभाव काफी स्थायी भी होता रहा। 
विविधताओं के वेसे तो अनेक रूप रहे हैं, किन्तु ये सारी विविधताएँ 
दो रूपों में बाँदी जा सकती हैं :---एक वैदिक परम्परा और दूसरी 
अ्वेदिक परम्परा। ये दोनों परम्पराएँ क्रमश: ब्राह्मणा-परम्परा और 
श्रमणा-परम्परा के नाम से प्रसिद्ध हैं। ब्राह्मण-परम्परा अधिक 
प्राचीन है या श्रमण-परम्परा ? इस प्रइन का सन्‍्तोपषप्रद उत्तर देता 
जरा कठिन है । 

ब्राह्मण-परम्परा का प्राचीनतम उपलब्ध आधार वैदिक साहित्य 
है । बेदों से श्रधिक प्राचीन साहित्य दुनिया के किसी भी भाग में 
उपलब्ध नहीं है | दुनिया की कोई भी दूसरी संस्क्ृति इतने प्राचीन 
साहित्य का दावा नहीं कर सकती । यह एक ऐतिहासिक सत्य है । 
'इसी सत्य के आधार पर ब्राह्मण-संस्क्ृति का यह दावा है कि वह 
दुनिया की प्राचीनतम संस्कृति है । 

दूसरी ओर श्रमण-संस्क्ृति के उपासक यह दावा करते हैं कि 
श्रमण-संस्कृति किसी भी दृष्टि से वेदिक संस्क्रति से कम प्राचीन 
नहीं है । औपनिषदिक साहित्य, जो कि वेदों (संहिता-मंत्रभाग) के 
बाद का साहित्य है. श्रमणा-परम्परा से पूर्णारूप से प्रभावित है। 
वैदिक मान्यताओ्रों का उपनिषद्‌ के तत्त्वज्ञान से बहुत विरोध है । 
जो आचार और विचार वेदिक भाग में उपलब्ध होते हैं, उनसे 
भिन्न श्राचार-विचार उपनिषदों में मिलते हैं। यह ठीक है कि 
उपनिषद्‌ ब्राह्मण-परम्परा द्वारा मान्य हैं, किन्तु इसका यह अर्थ 
नहीं कि वे श्रमणा-परम्परा के प्रभाव से स्वेथा अछूते हैं । वास्तव 
में उपनिषद्‌ का निर्माण करने वाले ऋषियों ने बेदिक मान्यताश्रों 
के प्रति एक प्रकार का छिपा विद्रोह किया और उस विद्रोह के पीछे 
श्रमणा-परम्परा का मुख्य हाथ था । ह 

ब्राह्मणा-परम्परा का यह दावा कि वह भारत की या विश्व की 
सबसे पुरानी सस्क्रति है, ठीक नहीं। उसी प्रकार श्रमण-परम्परा 
की यह धारणा कि उसी के प्रभाव से उपनिषदों के ऋषियों की 
दृष्टि में ग्रकस्मात्‌ परिवर्तन हुम्ना, मिथ्या है। ये दोनों धारणाएँ 
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इसलिए भिथ्या हैं कि इनका आधार मात्र ऐतिहासिक पृष्ठभूमि है । 
कुछ सहँस्र वर्षों के उपलब्ध साहित्य को देखकर, केवल उसी पर से 
किसी अन्तिम निर्णय पर पहुँच जाना, सबसे बड़ी ऐतिहासिक भूल 
है। कौन धारा प्राचीन है, इसका जब हम तिर्णाय करते हैं, तो 
उसका अर्थ होता है--कौन सबसे प्राचीन है। जहाँ पर सबसे 
प्राचीनता का प्रश्न आता है, वहाँ पर ऐतिहासिक हृष्टि कभी सफल 
नहीं होती, क्योंकि वह स्वयं अधूरी है। जब तक वह अपने-आरापको 
पूर्णा न. बताये, उसका निर्णय हमेशा अधूरा रहेगा-सापेक्ष रहेगा- 
सीमित रहेगा । अपनी मर्यादा का उल्लंघन किए बिना उसका जो 
निर्णय होगा, वह. सम्भवतः सत्य हो सकता है। इतिहास का 
आधार वाह्म सामग्री है । जितनी सामग्री .उपलब्ध होगी, उतने ही 
परिमारणा में उसका निर्णाय सत्य या असत्य होगा। वर्तमान समय 
का इतिहास इस बात का दावा नहीं कर सकता कि उसकी सामग्री 
पूर्ण है, क्योंकि जहाँ पूर्णाता है वहाँ मतभेद नहीं हो सकता और 
जहाँ मतभेद नहीं है वहाँ इतिहास स्वयं समाप्त हो जाता है। बात 
यह है कि जहाँ मतभेद नहीं है वहाँ सब कुछ एक है, और जहाँ 
सर्वस्व है वहाँ पूर्णता है--वहाँ न भूत है, न वर्तमान है, न 
भविष्य है। | 6 

'सत्य यह है कि अपने-आ्राप में दोनों विचारधाराएँ अनादि 
हैं। नतो ब्राह्मण-परम्परा अधिक प्राचीन हैं और न श्रमशण- 
परम्परा । दोनों सदेव साथ-साथ चली हैं और साथ-साथ चलती 
रहेंगी । ये दोनों परम्पराएँ ऐतिहासिक परम्पराएँ नहीं हैं, अपितु 
मानव-जीवन की दो धाराएँ हैं । इन दोनों धाराओं का आधार दो 
सम्प्रदाय-विशेष नहीं हैं, अपितु सम्पूर्ण मानवजाति हैँ। मानव 
स्वयं इन दो धाराओं का स्रोत हैं । दूसरे शब्दों में ये दोनों धाराएँ 
मनोवैज्ञानिक सत्य पर अवलम्बित हैं । मानव का स्वाभाविक प्रवाह 
ही ऐसा है कि वह इन दोनों घाराओओं में प्रवाहित होता है । कभी 
वहे एक धारा को अधिक महत्त्व देता है तो कभी दूसरी को।' 
सत्तारूप से दोनों धाराएं उसमें हमेशा मौजूद रहती हैं। जब तक 
कि वह मानवता के स्तर पर रहता है,. उससे सर्वथा ऊपर नहीं 
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उठ जाता अथवा नीचे नहीं गिर जाता,. तव तक वह इन दोनों 
धाराश्रों में प्रवाहित होता ही रहता है | ब्राह्मण संस्कृति या वैदिक 
संस्कृति दोनों धाराओं में से एक धारा की प्रतीक है। श्रमण- 
संस्कृति या संत-संस्क्ृति दूसरी धारा पर अधिक भार देती है। 
एक समय ऐसा आ्राता है जिस समय पहली धारा का मानव समाज 
पर अधिक प्रभाव रहता है। दूसरा समय ऐसा होता है, जब दूसरी 
घारा का विदेष प्रभाव होता है। यह परम्परा न कभी प्रारम्भ 
हुई है और न कभी समाप्त होगी | यह प्रवाह अनादि है, अनन्त 
है । दोनों धाराएँ इस प्रवाह में रही हैं, श्राज भी हैं और आगे भी 
रहेंगी । उन पर न काल का विशेष प्रभाव है, न विकास का ही 
कोई खास अ्रसर है । काल और विकास उन्हीं के दो रूप हैं । 
ब्राह्मण संस्कृति : 

ब्राह्मण और श्रमण परम्पराश्रों में उत्तना ही अन्तर है, जितना 
भोग और त्याग, हिसा और अहिसा, शोषण और पोषरा, अन्धकार 
और प्रकाश में अन्तर है । एक धारा मानव-जीवन के बाह्य स्वार्थ 
का पोषण करती है तो दूसरी धारा मनुष्य के आत्मिक विकास 
को बल प्रदान करती है। एक का आधार वैषम्य है तो दूसरी का 
आधार साम्य है । इस प्रकार ब्राह्मण और श्रमणा परम्परा का 
वेषम्य एवं साम्यमूलक इतना अधिक विरोध है क्वि महाभाष्वकार 
पतंजलि ने अ्रहि-नकुल एवं गो-व्यात्र जेसे शाश्वत विरोध वाले 
उदाहररणों में ब्राह्मण-श्रमण को भी स्थान दिया । जिस प्रकार 
अहि और नकुल, गो और व्याघ्र में जन्मजात विरोध है, ठीक उसी 
प्रकार ब्राह्मण और श्रमण में स्वाभाविक विरोध है ।' आचार्य 
हेमचन्द्र भी अपने ग्रन्थ में इसी बात का समर्थन करते हैं।* इन 
उदाहरणों को उपस्थित करने का श्रर्थ यह नहीं कि ब्राह्मण और 
श्रमंणा, समाज में एक साथ नहीं रह सकते । इसका अभिप्राय केवल 
इतना ही है कि जोवन के ये दो पक्ष एक दूसरे के विरोबी हैं। 

: १--महाभाष्य २, ४, ६ ह 
२--सिद्धहैम ३, १. १४१: 
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जीवन की ये दो वृत्तियाँ विरोधी आचार और विचार को प्रकट 
करती हैं। ये दोनों धाराएँ मानव-जीवन के भीतर रही हुईं दो 
भिन्न स्वभाव-वाली वृत्तियों की प्रतीक मात्र हैं । 


ब्राह्मण परम्परा का उपलब्ध मान्य साहित्य वेद है। वेद 
से हमारा अभिप्राय उस भाग से हैं, जो संहिता-मंत्रप्रधान है । 
यह परम्परा मूल में 'ब्रह्मत'! के आसपास छुरू और विकसित हुई है, 
ऐसा प्रतीत होता है । 'ब्रह्मत्‌' शब्द के श्रनेक श्र्थ होते हैं । यहाँ पर 
हम केवल दो ग्रर्थों को समभने का प्रयत्न करेंगे। पहला स्तुति या 
प्रार्थना और दूसरा यज्ञयागादि कर्म | वैदिक मन्‍्त्रों और सूक्तों की 
सहायता से जो नाना प्रकार की प्रार्थनाए' एवं स्तुतियाँ की जाती 
हैं, वह 'ब्रह्मर! कहलाता है। वैदिक मन्त्रों द्वारा होने वाला यज्ञ- 
यागादि कर्म भी ब्रह्मन! कहलाता है । इसका प्रमाण यह है कि उन 
मन्त्रों एवं सूत्रों का पाठ करने वाला एवं यज्ञयागादि कर्म कराने 
वाला पुरोहितवर्ग 'ब्राह्मण' वर्ग कहलाता है। 


इस परम्परा के लिए 'शर्मन्‌' शब्द का प्रयोग भी होता है । यह 
“श्र धातु से बनता है, जिसका अर्थ होता है--हिसा करना । यहाँ 
यह प्रश्न उठता है कि 'र्मत्' का अश्र्थ हिसा करने वाला तो ठीक 
है, किन्तु किसकी हिसा ? इस प्रश्न का उत्तर-शूणाति अशुभम 
शर्थात्‌ जो अशुभ की हिसा करे वह 'र्मन्‌' इस व्युत्पत्ति से मिलता 
है। जहाँ तक अ्रशुभ की हिसा का प्रश्न है वहाँ तक तो ठीक है, किन्तु 
अ्रशुभ कया है, इस प्रश्न का जहाँ तक सम्बन्ध है, वैदिक परम्परा 
में मनुष्य के बाह्य स्वार्थ में बाधक प्रत्येक चीज अशुभ हो जाती है । 
याज्ञिक हिंसा का समर्थन इसी आधार पर हुआ्ना है। “मा हिस्यातु 
स्वभूतानि” कह कर “वंदिको हिंसा हिसा न -भवति” का नारा 
लगाने का आधार मनुष्य का भौतिक स्वार्थे ही है। यज्ञ का अर्थ 
उत्सग या त्याग है, यह ठीक है, किन्तु किसका उत्सर्ग ? यहाँ पर 
फिर वेदिक परम्परा वही आदर्श सामने रखती है। त्याग और 
उत्सर्ग के नाम पर दूसरे प्राणियों को सामने रख देती है और भोग 
और आनन्द के नाम पर मनुष्य स्वयं सामने आ धमकता है। अपने 
सुख के लिए दूसरे की आहुति देना, यही इस परम्परा का आदर्श 
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रहा है । यह आदश मनुष्य की स्वार्थ-पूर्ति का सबसे बड़ा आधार 
है। यह आधार क्त्रिम नहीं, अपितु स्वाभाविक है । इसी का नाम 
मात्स्य-न्याय-मत्स्य-गलागल (],0870 ० ॥89) हैं। संसार की 
गतिविधि में इस न्याय का सबसे अधिक भाग हें-सवबसे वड़ा हाथ 
हैं । हमारी साधारण प्रवृत्तियों का यही आ्राधार हैं। हमारी यही 
वृत्ति वर्ग-संघर्ष को उत्पन्न करती है । इसी वृत्ति के कारण समाज 
में वेषम्य पैदा होता है । यही भावना उच्च और नीच, छोटा और 
बड़ा, श्रेष्ठ और निक्षष्ट, स्पृशष्य और अ्रस्पृश्य, सेवक और स्वामी, 
शोषक और शोषित वर्गों के प्रति उत्तरदायी है । 

श्रमण संस्कृति 

'. यह धारा मानव के उन ग्रुणों का प्रतिनिधित्व करती हैँ, जो 
उसके वयक्तिक स्वार्थ से भिन्न हैं । दूसरे शब्दों में श्रमण-परम्परा 
साम्य पर प्रतिष्ठित है । यह साम्य मुख्य रूप से तीन बातों में देखा 
जा सकता है :-(१) समाज विषयक (२) साध्य विषयक (३) प्राणी 
जगत्‌ के प्रति हृष्टि विषयक । समाज-विषयक साम्य का श्रथ हे- 
समाज में किसी एक वर्रा का जन्मसिद्ध श्रेष्ठत्व या कनिष्ठत्व न 
मान कर ग्रुणकृत एवं कर्मकृत श्रष्ठत्व या कनिष्ठत्व मानना | 
श्रमण-संस्क्ृति, समाज-रचना एवं धर्म-विषयक अ्रधिकार की दृष्टि 
से 'जन्मसिद्ध वर्ण और लिगभेद को महत्त्व न देकर व्यक्ति द्वारा समा- 
चरित कर्म और गुण के श्राधार पर ही समाज-रचना करता है । 
उसकी दृष्टि में जन्म का उतना महत्त्व नहीं है, जितना कि पुरुषार्थ 
गौर ग्रुणा का । मानव-समाज का सही आधार व्यक्ति का प्रयत्न 
एवं कर्म है, न'कि जन्मसिद्ध तथाकथित श्र ष्ठत्व | केवल जन्म से 
कोई श्रेष्ठ या हीन नहीं होता । हीनता और श्र ष्ठता का वास्तविक 
ग्राधार स्वक्ृृत कर्म हैं । साध्य विषयक साम्य का अर्थ है, अभ्युदय 
का एक सरीखा रूप। श्रमण-संस्कृति का साध्य-विषयक आदर्श 
वह अवस्था है, जहाँ किसी प्रकार का भेद नहीं रहत, । वह एक 


१-जन घम का प्राण, ए० १ 
२--भगवती सूत्र, ६, ६, रेपरे 
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ऐसा आदर है-जहाँ ऐहिक एवं पारलौकिक सभी स्वार्थों का अन्त हो 
जाता है। वहाँ न इस लोक के स्वार्थ सताते हैं, न परलोक का 
प्रलोभन व्याकुलता उत्पन्न करता है। वह ऐसी साम्यावस्था है 
जहाँ कोई किसी से कम योग्य अथवा अधिक योग्य नहीं रहने पाता । 
वह अवस्था योग्यता और अ्योग्यता, अधिकता और न्यूनता, हीनता 
श्रौर श्रेष्ठता-सभी से परे है । 


जहाँ विषमता मूलतः नष्ट हो जाती है वहाँ भेदभाव का कोई 
अर्थ नहीं । प्राणी-जगत्‌ के प्रति दृष्टिविषयक साम्य का अर्थ हं- 
जीव जगत्‌ के प्रति पूर्ण साम्य । ऐसी समता कि जिसमें न केवल 
मानवसमाज या पशु-पक्षीसमाज ही समाविष्ट हो, अपितु वनस्पति- 
जमे अत्यन्त सूक्ष्म जीवसमूह का भी समावेश हो । यह हृष्टि विश्व- 
प्रेम की अदभुत दृष्टि हैं। विश्व का प्रत्येक प्राणी चाहे वह मानव 
हो या पशु, पक्षी हो या कीट, वनस्पति हो -या अन्य क्षुद्र जीव-सब 
आ्रात्मवत्‌ हैं। किसी भी प्राणी का वध करना अथवा उसे 
कष्ट पहुँचाना, आत्मवध.व आरात्मपीड़ा के समान है। भआत्मवत्‌ 
सर्वभूतेषु' की भूमिका पर प्रतिष्ठित यह साम्यहृष्टि श्रमण-परम्परा 
का प्राण है। सामान्य जीवन को ही अपना चरम लक्ष्य मानने 
वाला साधारण व्यक्ति इस भूमिका पर नहीं पहुँच. सकता | यह 
भूमिका स्व और पर के अमेद की पृष्ठभूमि है ।. यही पृष्ठभूमि 
श्रमण-संस्कति का सर्वस्व है । 


श्रमणा-परम्परा की अनेक॑ शाखाएँ रही हैं भ्रौर आज भी मौजूद 
हैं। जैन, बौद्ध, चार्वाक, आजीवक आदि विशेष रूप से 
उल्लेखनीय हैं। जेन और बौद्ध परम्पराएँ तो स्पष्ट रूप से श्रमण 
संस्कृति को शाखाएँ हैं। चार्वाक और आजीवक भी इसी परम्परा 
की शाखाएँ हैं, किन्तु दुर्भाग्य से आज उनका मौलिक साहित्य 
उपलब्ध नहीं है। यहां कारण है कि निश्चित रूप से इनके विषय 
में कुछ नहीं कहा जा सकता । ऐसा होते हुए भी इतना अवश्य 
मानना पड़ेगा कि ये दोनों परम्पराएँ वेदिक परम्परा की विरोधी 
रही हैं। इन परम्पराशं ने भी वैदिक परम्परा से लोहा लेने 
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में कोई कमी न रखी। इनके अ्रतिरिक्त अन्य अनेक परम्पराएँ 
भी श्रमण संस्कृति को आधार बनाकर प्रचलित हुई जिनमें से कुछ 
वेदिक परम्परा के प्रभाव से प्रभावित हो उसमें समा गईं । वेप्णव 
और दोव सम्प्रदायों का इतिहास इस मत की बहुत कुछ पुष्टि करता 
है । कुछ लोग सांख्य सम्प्रदाय के विषय में भी यही धारणा रखते 
हैं । कुछ भी हो, इतना निश्चित है कि श्रमण संस्क्ृति की दो मुख्य 
शाखाएँ आज भी जीवित हैं और वे हैं जन और बौद्ध । ये 
परम्पराएँ आ्राज भी खुले तौर पर यह कहती हैं कि हम श्रवेदिक हैं । 


जैन और बौद्ध, दोनों परम्पराएँ वेदों को प्रमाण नहीं मानतीं । 
वे यह भी नहीं मानतीं कि वेद का कर्ता ईइवर है अ्रथवा वेद 
श्रपौरुषेय है | ब्राह्मण वर्ग का जाति की दृष्टि से या पुरोहित के 
नाते गुरुषद भी स्वीकार नहीं करतीं । उनके अपने-अपने ग्रन्थ हैं, 
जो निर्दोष आआराप्त व्यक्ति की रचनाएँ हैं। उनके लिए वे ही ग्रंथ 
प्रमाणभूत हैं । जांति की अपेक्षा व्यक्ति की पूजा करना दोनों को 
भान्‍्य, है और उस व्यक्ति-पूजा का आधार है ग्रुण और कर्म | 
दोनों परम्पराओं के साधक और त्यागी वर्ग के लिए श्रमण, भिक्षु, 
अनगार, यति, साधु, परिब्राजक, अहेत,, जिन आदि शब्दों का 
प्रयोग होता रहा है। एक “भिग्नेन्थ' शब्द ऐसा है, जिसका प्रयोग जेन- 
परम्परा के साधकों के लिए ही हुआ्ना है। यह शब्द जेन म्रच्थों में 
“निग्गंथ/ और बौद्ध ग्रन्थों में “निग्गंठ. के नाम से मिलता है! 
इसीलिए जेनशास्त्र को “निर्ग्रन्थ प्रवचन” भी कहा गया है। यह 
“निग्गंथ पावयण_ का संस्कृत रूप है । 


अ्रमराण' शब्द का श्रथे : 


श्रमणा-परम्परा के लिए प्राकृत साहित्य में 'समण' शब्द का 
प्रयोग हुआ है । जैन-सूत्रों में जगह-जगह 'समरणा!' शब्द आता है, 
जिसका अर्थ होता है साधु । उक्त 'समण' शब्द के तीन रूप हो 
सकते हैं :--श्रमण, समत और शमन । श्रमण शब्द “अ्रम' धांतु से 
बनता है । श्रम का अथ्थे होता है--परिश्रम करता । 
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- तपस्या क्रा दूसरा नाम परिश्रम भी है ।* जो व्यक्ति अपने ही 
श्रम से उत्कंषं की प्राप्ति करते हैं, वे श्रमणा कहलाते हैं । समन का 
अर्थ होता है.समानता । जो व्यक्ति प्राणी सात्र के प्रति समभाव 
रखता है, विषमता से हमेशा दूर रहता है, जिसका जीवन विश्व-प्रेम 
और विश्वबन्धुत्व का प्रतीक होता है, जिसके लिए स्व-पर का गेद- 
भाव नहीं होता, जो प्रत्येक प्राणी से उसो भाँतिप्रेम करता है जिस 
प्रकार खुद से प्रेम करता है, उमक किप्ी के प्रति हू ष नहीं होता 
और न किसी के प्रति उसका राग ही होता है, वह राग और हृ ष 
की तुच्छु भावना से ऊपर उठकर सबको एक दृष्टि से देखता है । 
उसका विश्व-प्रेम घृणा और आसक्ति की छाया से सर्वेथा अकूता 
रहता है। वह सबसे प्रेम करता है किन्तु उसका प्रेम राग की कोटि 
में नहीं आता । वह प्रेम एक विलक्षरा प्रकार 'का प्रेम होता है, जो 
राग और द्वष दोनों की सीमा से परे होता है। राग और दह्वेष साथ- 
साथ चलते हैं, किन्तु प्रेम श्रकेला ही चलता है । 

' शमन का अर्थ है-शान्त करना। जो व्यक्ति श्रपनी वृत्तियों को 
शान्त करने का प्रयत्न करता है, अपनी वासनाओं का दमन करने 
की कोशिश करता है और अपने इस प्रयत्न में बहुत कुछ 
सफल होता है वह श्रमण-संकृति का सच्चा अनुयायी है। हमारी 
ऐसी वृत्तियाँ, जो उत्थान के स्थान पर पतन करतीं हैं, शान्ति की 
बजाय ग्रंशान्ति उत्पन्न करती हैं, उत्कर्ष की जगह अपकर्ष लाती हैं 
वे जीवन को कभी, सफल नहीं होने देतीं। ऐसी अ्रकुशल वृत्तियों को 
शान्त करने से ही सच्चे लक्ष्य की प्राप्ति हो सकती है । इस प्रकार 
की कुवृत्तियों को शान्त करने से ही आध्यात्मिक: विकास हो सकता 
है। श्रमण संस्कृति के घूल में श्रम, सम और शम, ये तीनों तत्त्व 
विद्यमान हैं | यही 'श्रमणा' शब्द-का रहस्य है । 
जेन-परम्परा का सहत्त्व : । ह 

श्रमण संस्कृति की अनेक धाराओं में जैन-परम्परा का बहुत 
महत्त्वपूर्ण स्थान है । यह हम देख चुके हें कि श्रमण .संस्कृति की 
दो मुख्य धाराएँ आज भी जीवित हैं। उनमें से बौद्ध परम्परा का 


च्अअडडससससकस ि्िफचस्‍पफिििन>िओओंओ-- 
१ श्राम्यन्तीति श्रमणा : तपस्यन्तीत्यर्थ” दशवेकालिकवृत्ति १, ३ :. 
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भारतीय जीवन से विशेष सम्बन्ध नहीं रह गया है| यद्यपि उसका 
थोड़ा बहुत प्रभाव किसी न किसी रूप में श्राज भी मौजूद है और 
श्रागे भी रहेगा, किन्तु भारतीय जीवन के निर्माण और परिवर्तन 
में जेन-परम्परा का जो हाथ अ्रतीत में रहा है, वर्तमान में है और 
भविष्य में रहेगा, वह कुछ विलक्षण है । यद्यपि आ्राज की प्रचलित 
जन विचारधारा, भारत के बाहर अ्रपना प्रभाव न जमा सकी 
किन्तु भारतोय विचारधारा श्रौर आचार को बदलने में इसने जो 
महत्त्वपूर्णा काम किया है, वह इस देश के जन-जीवन के इतिहास में 
बहुत समय तक अमर रहेगा । 
जैन-परम्परा और बौद्ध-परम्परा श्रमण-संस्क्ृति के अन्तर्गत हैं, 
किन्तु इसका ग्रर्थ यह नहीं कि जैन-परम्परा और बौद्ध-परम्परा 
दोनों एक हैं | जेन-परम्परा जैन-परम्परा है और बौद्ध-परम्परा बौद्ध- 
परम्परा है । श्रमण-परम्परा दोनों में प्रवाहित होने वाली एक सामान्य 
प्रम्परा है। श्रमण-परम्परा की दृष्टि से दोनों एक हैं, किन्तु परस्पर 
की श्रपेक्षा से दोनों भिन्न हैं | बुद्ध और महावीर दोनों भिन्न-भिन्न 
व्यक्ति हैं। बुद्ध की परम्परा आज बौद्ध-धारा के नाम से प्रसिद्ध है 
और महावीर की परम्परा जैन-धारा के नाम से प्रसिद्ध है। यह 
बात हम भारतीयों के लिए विवाद से परे है। हमलोग इन दोनों 
परम्पराग्रों को भिन्न परम्पराग्रों के रूप में देखते आए हैं। इसके 
विरुद्ध कुछ विदेशी विद्वान्‌ यहाँ तक लिखने लग गये थे कि बुद्ध 
और महावीर एक ही व्यक्ति हैं, क्योंकि जेन और बौद्ध परम्परा की 
. मान्यताश्रों में बहुत भारी समानता है । प्रो० लासेन आदि की इस 
मान्यता का खंडन करते हुए प्रो० वेबर ने यह खोज की कि जनधर्म 
बौद्धधर्म की एक शाखा-मात्र है। प्रो० याकोबी ने इन दोनों मान्य- 
ताझ्ों का खशडन करते हुए यह सिद्ध किया कि जेन और बौद्ध 
दोनों सम्प्रदाय स्वतन्त्र हैं। इतना ही नहीं, अपितु जैन सम्प्रदाय 
"बौद्ध सम्प्रदाय से भी प्राचीन है । ज्ञाठृपुत्र महावीर तो उस सम्प्रदाय 
के. अन्तिम तीर्थंकर मात्र हैं ।' इस प्रकार जैन-परम्परा का स्वतन्त्र 
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अस्तित्व स्वीकार, करने में अरब; किसी को आपत्ति,नहीं रही है । 
इतना ही नहीं अपितु ऐतिहासिक साम्नग्री के आधार पर तो यह भी 
सिद्ध किया जा सकता है कि बौद्ध-परम्परा पर जेन-परम्परा का 
पूरा प्रभाव है। कुछ भी हो, जैन-परम्परा: का स्वतन्त्र अस्तित्व है, 
यह निविवाद सत्य है। इस परम्परा का भारतीय जीवन के प्रत्येक 
क्षेत्र में प्रभाव है। आचार और विचार -दोनों पर इसकी अमभिट 
छाप है । अश्रब हम यह देखने का प्रयत्न करेंगे कि जैन परम्परा के 
ग्राचार और विचार की भित्ति क्‍या है। जैन-परम्परा द्वारा मान्य 
ग्राचार और विचार के मौलिक भिद्धान्त क्या हैं। किन सिद्धान्तों 
पर जेनाचार और जैन विचार खड़े हैं ? ह । 
जेताचार की मूलभित्ति अ्रहिसा है। अ्रहिसा का जितना सुक्ष्म 
विवेचन जैन-परम्परा में मिलता है उतना शायद ही किसी अन्य 
परम्परा में हो ।। प्रत्येक आत्मा, चाहे वह पृथ्वी-सम्बन्धी हो, चाहे 
वह जलगत हो, चाहे उसका आश्रय कीट अथवा पतंग हो, चाहे बह 
पशु और पक्षी में रहती हो, चाहे उसका निवासस्थान मानव हो- 
तात्विक दृष्टि से उसमें कोई भेद नहीं है। जैनहृष्टि का यह साम्य- 
वाद भारतीय संस्कृति के लिए गौरव की चीज है । इसी साम्यवाद 
के आ्राधार पर जैन-परम्परा यह घोषणा करती है कि सभी जीव 
जीना चाहते हैं। कोई वास्तव में मरने की इच्छा नहीं करता-। 
इसलिए हमारा- यह . कर्तव्य है कि हम मन से भी किसी का वध 
करना न सोचें. शरीर सेः किसी.-की हत्या कर देना तो पाप है ही, 
: किन्तु मन से तदह्रिषियक संकल्पःक्रना, यह भी पाप है । मन, वचन 
और काया. से किसी जीव “को सच्ताप न प्रहुँचाना। उसका वध न 
' करता, उसे पीड़ा न पहुँचाना-यही सच्ची अहिंसा है:।* वनस्पति से 
लेकर मानव तक की अहिसा की यह कहानी जैन परम्परा की विशिष्ट 
देन है। विचारों में एक आ्रात्मा-एक ब्रह्म का आदझे अन्यत्र भी मिल 
सकता है किन्तु आचार पर जितना भार जैन परम्परा ने दिया है उतना 
अन्यत्र नहीं मिल सकता । आचार-विषयक अहिंसा का यह उत्कर्ष 
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जन-परम्परा की अ्रपनी देन है, जो आज भी अधिकांश भारतीय 
जनता के जीवन में विद्यमान है। जैन-परम्परा के अनुयायी तो 
इससे पूरे-पूरे प्रभावित हैं ही, इसमें कोई संणय नहीं । 

हे अहिसा को केद्ध मानकर अमृपावाद, अ्रर्तेय, अ्रमेधुन ओर 
अपरिग्रह का आदर्श सामने रखा गया। यथाशक्ति जीवन को 
स्वावलम्वी, सादा और सरल बनाने के लिए ही श्रमण-परम्परा 
ने इन सब बातों को अधिक महत्त्व दिया। अ्रसत्य का त्याग, 
अनधिकृत वस्तू का श्रग्नहरा और संयम का परिपालन अहिसा की 
पण साधना के लिए आवश्यक हैं। साथ-ही साथ अपरियग्रह का जो 
आदर्श है, वह बहुत ही महत्त्वपूर्णा है। परिग्रह के साथ श्रात्मविकात 
की घोर शत्रुता है। जहाँ परिग्रह रहता है वहाँ आत्मविकास नहीं 
रह सकता । परियग्रह मनुष्य के आरत्मपतन का बहुत वड़ा कारण है। 
दूसरे शब्दों में परिग्रह पाप का बहुत बड़ा संग्रह है । जितना अधिक 
परिग्रह बढ़ता जाता है उतना ही अधिक पाप बढ़ता जाता है। 
मानव-समाज में वेषम्य उत्पत्त करने का सबसे बड़ा उत्तरदायित्व 
परिग्रह-बुद्धि पर है। परिग्रह का दूसरा नाम ग्रन्थि भी है । जितनी 
अधिक गाँठ बाँधी जाती है. उतना ही अश्रधिक परिग्रह बढ़ता है ; 
किसी की गाँठ मन तक ही सीमित रहती है तो कोई बाह्य वस्तुग्र 
की गाँठ बाँधता है। यह गाँठ जब तक नहीं खुलती तब तक 
विकास का द्वार बन्द रहता है। महावीर ने ग्रन्थिभेदन पर बहुत 
अधिक भार दिया। इसीलिए उनका नाम निग्नेन्थ पड़ गया और 
. उनकी परम्परा भी निग्नेन्थ-सम्प्रदाय के नाम से प्रसिद्ध हुई। जैन- 
'परम्परा को छोड़. अन्य किसी परम्परा को -यह नाम नहीं दिया 
“गया। अपरिग्रह का मार्ग विश्वशान्ति का प्रशस्त मार्ग है। इस 
मार्ग का उल्लंघन करने वाला संसार को स्थायी शान्ति नहीं दे 


भपकता । वह स्वयं पतनोन्म्रख होता है, साथ ही साथ अन्य, प्रारिणयों' 


को भी अ्रपदस्थ करता है-तीचे गिराता है । स्वाधीनता की रक्षा के 
लिए अ्रपरिग्रह श्रत्वन्त आवश्यक है । 

आचार की इस भूमिका पर कर्मवाद का जन्म हो| 
वाद का अर्थ है कार्य-कारणवाद | प्रत्येक हु” -... 
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कारण होता है और प्रत्येक कारण किसी न किसी कार्य को उत्पन्न 
करता ही है। यह कारण और कार्य का पारस्परिक सम्बन्ध ही 
जगत्‌ की विविधता और विचित्रता की भ्रूमिका है। हमारा कोई 
कर्म व्यर्थ नहीं जाता । हमें किसी भी प्रकार का फल बिना कर्म के 
नहीं मिलता। कर्म और फल का यह श्रविच्छेय् सम्बन्ध ही 
ग्राचारशास्त्र को नींव है । यह एक अलग प्रइन है कि व्यक्ति के 
कर्मों का समाज पर क्या प्रभाव पड़ता है और समाज के कर्म व्यक्ति 
के जीवन-निर्माण में क्रितने अंश में उत्तरदायी हैं ? इतना निदिचित है 
कि बिना कर्म के किसी प्रकार का फल नहीं मिल सकता। बिना 
कारण के कोई कार्य उत्तन्न नहीं हो सकता । कर्मवाद का श्रर्थ यही 
है कि वर्तमान का निर्माण भूत के आधार होता है और भविष्य का 
निर्माण वर्तमान के आधार पर । व्यक्ति अ्पतो मर्यादा के अनुसार 
वर्तमान और भव्रिष्य को परिवर्तित कर सकता है, किन्तु यह 
परिवर्तत भी कर्मवाद का ही अंग है । जैन-परम्परा नियतिवाद 
(006१7४४ांड॥) में विश्वास न करके इच्छा-स्वातन्त्रय (#7७७९०॥ 
0 शो) को महत्त्व देती है किन्तु असुक सीमा तक। प्राणी की राग- 
हैं षात्मक भावनाओ्रों को जैनदर्शन में भावकर्म कहा गया है, उक्त 
भावकर्म के द्वारा आक्ृष्ट सूक्ष्म भौतिक परमाणु द्रव्यकर्म है। 
इस प्रकार जैनदर्शन का कर्मवाद चैतन्य और जड़ के सम्मिश्वण 
द्वारा अनादिकालीन परम्परा से विधिवत्‌ अग्रसर होती हुई एक 
प्रकार की हन्द्वात्मक ग्रान्तरिक क्रिया हैं। इस क्रिया के ग्राधार प्र 
ही पुरर्जन्म का विचार किया जाता है। इस क्रिया की समाप्ति 
ही मोक्ष है-। जेनदर्शन-प्रतिपादित चौदह ग्रुणस्थान इसी क्रिया का' 
क्रसिक विकास है, जो अन्त में आत्मा के असली रूप में परिणत हो 
जाता है। आत्मा का अपने स्वरूप में वास करना, यही जैनदशेन का 
परमेश्वर-पद है । प्रत्येक आत्मा के भीतर यह पद प्रतिष्ठित हैं । 
आवश्यकता है उसे पहचानने की। "जे अप्पा से परमप्पा' अर्थात्‌ 'जो 
आत्मा हैँ वही परमात्मा हँ-जैन परम्परा की यह घोपणा साम्य- 
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दृष्टि का अन्तिम स्वरूप है, समभाव का अन्तिम विकास है, समानता 
का अन्तिम दावा हैं । 

विचार में साम्पहष्टि को भाववा पर जो जोर दिया गया है उसी 
में से अनेकान्त हृष्टि का जन्म हुआ्रा है। अने रान्त हृष्टि तत्त्व को 
चारों ओर से देखती है । तत्त्व का स्वभाव ही ऐसा है कि वह ग्रतेक 
प्रकार से जाना जा सकता है । वस्तु के ग्रनेक धर्म होते हैं | किसी 
समय किसी की हृष्टि किसी एक धर्म पर भार देतो हैं ता किसी 
समय दूसरे की दृष्टि किसी दूसरे धर्म पर जोर देती है | तत्त्व को 
दृष्टि से उस वस्तु में सारे धर्म हैं। इस्तोलिए वस्धु को अनेक 
धर्मात्मक कहा गया है। श्रपेक्षा-भेद से दृष्टिभेद का प्रतिपादन 
करना और उस हदृष्टिभेद को वस्तु धर्म का एक अंश 
समभना, यही अनेकान्तवाद है। अपेक्षाभेद को दृष्टि में रबते 
हुए अ्रनन्त-धर्मात्मक तत्त्व का प्रतिपादन 'स्पाद' शब्द द्वारा 
हो सकता है, श्रतः अनेकान्तवाद का नाम स्पाह्वाद भी है। स्याद्वाद 
का यह शथिद्धान्त जैतदर्शन के अतिरिक्त अन्य दर्शनों में भो मिलता 
है। मोमांसा, सांख्य और न्यायदर्शन में यत्र-तत्र अनेकान्तवाद 
विखरा हुग्ना मिलता है। बुद्ध का विभज्यवाद स्प्राह्दद का हो 
निषेधात्मक रूपान्तर है । इतना होते हुए भो हिसी दर्शन ने स्यथाद्वाद 
को सिद्धान्तरूप से स्वोकृत नहीं किया । अ्रयने पक्ष की भिद्ध के लिए 
उन्हें यत्रतत्र स्थाद्राद का आश्रय अत्रश्य लेना पड़ा; परन्तु उन्होंने 
जानबूभ कर उसे अ्रयताया हो ऐसी वात नहीं है। जैन परम्परा ने 
जैसे अहिसा पर अधिक भार दिया है वैसे हा अनेकान्तवाद पर भी 
ग्रत्यधिक भार दिया है । दूमरे शब्दों में अनेकात्तवाद जेन-दर्शन का 
प्राण है। जेन-परम्परा का प्रत्येक आचार और विचार अनेकान्त- 
दृष्टि से प्रभावित है। जेन-विचारधार। का कोई ऐसा क्षेत्र नहीं, जिम्त 
पर अनेकान्त-दुष्टि की छात न हो | जेन-दार्शनिकों ने इस विपय पर 
एक नहीं, अनेकों ग्रन्थ लिखे हैं। अ्नेकान्त-दृष्टि के श्राधार पर ही 
नयवाद का विक्रास हुम्ना है । स्पाह्ाद और नयवाद जैन परम्परा 
की अमूल्य सम्पत्ति ढहै। जेन दाशेनिक साहित्य के मुख्य आ्राधार 
श्रनेकान्त दृष्टि की श्रूमि में उत्पन्न होने वाले एवं बढ़ने वलि स्था- 
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द्वाद और नयवाद हैं । श्रागमिक साहित्य से लेकर श्राज तक का 
साहित्य स्याद्गाद और नेयवाद के मौलिक सिद्धान्तों से भरा हुआ है। 
जैन विद्वानों का यह दृष्टिकोण विश्व की दाशनिक परम्परा में 
श्रह्चितीय है। 


जेनदर्शन का आधार : 


जैन दर्शन पर आज जो साहित्य उपलब्ध है, उसे मोटे तौर 
पर पाँच भागों में बांटा जा सकता है। यह साहित्य महावीर से 
लगाकर ञ्राज तक के विकास को हमारे सामने उपस्थित करता है । 
विकास का क्रम इस प्रकार है :--(१) झागमयुग, (२) अनेकान्त- 
स्थापनयुग, (३) प्रमाणशास्त्र-व्यवस्थायुग (४) नवीननन्‍्याय युग, 
(५) आधुनिक युग-सम्पादन एवं अनुसंधान । 
आगसयुग : ह ह 


इस युग की काल-मर्यादा महावीर के निर्वारणा श्र्थात्‌ वि० पू० 
४७० से प्रारम्भ होकर प्रायः एक हजार वर्ष तक जाती है । महावीर 
के विचारों का सार उंनके गणधरों ने शब्दवद्ध किया। स्वयं महावीर 
ने कुछ नहीं लिखा । जेनागम तीर्थंकरप्रणीत* कहे जाते हैं। इसका 
तातलये यही है कि अर्थेरूप से तीर्थंकर प्रशेता है और प्रन्थरूप से 
गणधर। आगममों का प्रामार॒य गणाधर-कुत होने से नहीं, अ्रपितु 
तोर्थद्धार को वीतरागता एवं सर्वज्ञत्व के कारण है । गणघरों के 
अतिरिक्त अन्य स्थविर भी ग्रागम-रचना करते हैं ।' स्थविर-कत 
आगम 'अंगवाह्य' कहलाते हैं और गणधरक्ृत आगम अंगप्रविष्ट' 
कहलाते हैं। तीर्थद्भधुर के मुख्य शिष्य गणघर कहलाते हैं । श्रन्य 
प्रकार के श्रमरा, जो या तो सम्पूर्ण श्रुतज्ञानी होते हैं या दशपूर्व-धर, 
वे स्थविर कहलाते हैं । गणधर और स्थविर दोभों के ग्रन्थों का 
आधार तोर्थड्भूर-प्रणोत तत्त्वज्ञान ही होता है। इसीलिए उनकी 








१-जन दाशंनिक साहित्य का सिंहावलोकन, पृ० १ 
२--नन्दीसूच्र, ४० 


३--विद्येपावश्यक भाष्य, गा० ५५० 
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रचनाएँ प्रमाणभूत मानी जाती हैं। दूसरी. बात यह है कि चतु- 
दंशपूर्वधर ,(पूर्णा श्रुतज्ञानी) और दशपूर्वंधर वे ही साधक हो सकते 
हैं, जो नियमतः सम्यर्हृष्टि होते हैं ॥ श्रतः उनके ग्रन्थ मल आगम से 
विरुद्ध नहीं हो सकते । इस प्रकार गणधरक्कत एवं स्थविरक्रत 
दोनों प्रकार के ग्रागमों का प्रामाण्य स्वीकृत किया गया है । 


ग्राज आगमों के जो संस्करण उपलब्ध हैं, वे अपने प्रस्तुत रूप 
में देवधिगरिस क्षमा-श्रमण के समय के .हैं। कालक्रम से स्मृति का 
लोप होते हुए देखकर महावीर के निर्वाण से लगभग ६६० वर्ष 
बाद पाटलिपुत्र में लम्बे काल के दुभिक्ष के बाद जैन-श्रमणसंघ 
एकत्रित हुआ । एकत्रित हुए श्रमणों ने परस्पर पूछ कर ११ अंग 
व्यवस्थित किए । बारहवें अंग दृष्टिवाद का कुछ कारणों से संग्रह 
न हो सका । यह प्रथम वाचना है । 


दूसरी वाचना मथुरा में हुई । बारह वर्ष के दुष्काल के कारण 
ग्रहरा-गुणन-अनुप्रेक्षा के अभाव में सूत्र नष्ट होने लगे । आये स्कंदिल 
के नेतृत्व में मथुरा में साधुसंघ एकत्रित हुआ । जिसको जो याद रह 
सका उसके आधार पर श्रृत पुनः व्यवस्थित कर लिया गया | इस 
वाचना का काल सम्भवतः वोर निर्वाण संवत्‌ 5र२७छ से ८४० तक 
के बीच का है। 


लगभग इसी समय वल्लभी में भी नागाजु न सूरि ने श्रमणसंघ 
को एकत्रित करके श्रागमों को व्यवस्थित करते का प्रयत्त 
किया था । 


लगभग डेढ़ सौ वर्ष के उपरान्त पुनः वललभीनगर में देवधिंगशि 
क्षमाश्रमण की ग्रध्यक्षता में श्रमणसंघ एकत्रित हुआ | इस समय 
पूर्वोक्त दोनों वाचनाञ्रों के समय एंकत्रित किए गए सिद्धान्तों के 
उपरान्त जो जो ग्रन्थ-प्रकरण मौजूद थे उन सबको भी लिखा कर 
सुरक्षित करने का निश्चय किया गया तथा दोनों वाचनाओं के 
सिद्धान्तों का परस्पर समन्वय किया . गया । वर्तमान में जो आगम- 
ग्रन्थ उपलब्ध हैं, उनका अ्रन्तिम स्वरूप इसी समय स्थिर हुत्ना था । 
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श्रागमों का वर्गीकररा : 

.._ अंगप्रविष्ट और अंगवाह्य आग्रमों का उल्लेख हो चुका है । १२ 
अंग अंगप्रविष्ट हैं और शेष ग्रन्थ अ्ंगवाह्य । इसके अतिरिक्त निम्न 
वर्गीकरण विशेष प्रसिद्ध है :-- 

[ १) अंग : ; 

, १-आचार, २-सूत्रकृत, ३-स्थान, ४-समवाय, ५-उपासक 
दशा, ६-भगवती, ७-ज्ञादृधमंकथा, ८-अ्रन्तकुदृशा, ६-अनुत्त रौप- 
पातिक दशा, १०-प्रइनव्याकरण, ११-विपाक, और १२-हष्टि- 
वाद (जो उपलब्ध नहीं है) 

(२) उपांग : 

-श्रौपपातिक, २-राजप्रश्नीय, ३-जीवाभिगम, ४-प्रज्ञापनां, 
५-सूर्यप्रज्ञण्ति, ६--जम्बूद्रीपप्रज्षप्ति, ७-चन्द्रप्रज्ञप्ति, ८-कल्पिका 
६-कल्पावतंशिका, १०-प्रुष्पिका, ११-प्रुष्पचूलिका, १२-वृष्णिदशा । 

(३) मूल 

१--आवश्यक, २-दशवेकालिक, ३-उत्तराध्ययन, ४-पिराडनियु क्ति 
अथवा श्रोधनियु क्ति । 

(४) चूलिका सूत्र 

“नन्‍्दी सूत्र, २-अनुयोगद्वार सूत्र । 

(५) छेद सूत्र 

“निशीथ, २-महानिशीथ, ३-ब्ृहत्कल्प, ४-व्यवहार, ५-दह्ाश्र्‌ त- 
स्कन्ध, ६-पंचकल्प । 


६) प्रकीर्ंक : 
-चतु:शरण, २-आतुरप्रत्याख्यान, ३-भक्तपरिज्ञा, ४-संस्तारक 
५-तन्दुलवेचारिक, ६-चन्द्रवेध्यक -देवेन्द्रस्तव, 5५-गशण्िविद्या 


€-महाप्रत्याख्यान, १०-वीरस्तव | 

उपरोक्त ग्रन्य जैन परम्परा की बहुत बड़ी निधि हैं। इनकी भाषा 
प्राकृत है। कुछ सूत्र ऐसे भी हैं जिनके कर्त्ता का नाम मिलता है। उदा- 
हरण के लिए दल्यतैकालिक के कर्त्ता शस्यंभवाचाय हैं, प्रज्ञापता स्यामाः 
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चार्यकृत है। दशाश्र्‌ त, बृहत्कलप और व्यवहार के कर्त्ता भद्बवाहु 
स्वामी हैं । ज्ञान की प्राय: सभी शाखाएँ उपयु क्त सूत्रों में आरा जाती हैं । 
कुछ सूत्रों का सम्बन्ध जेन आचार से है जेसे आचारांग, दशवेका- 
लिक आदि । कुछ उपदेशात्मक हैं--जेसे उत्तराध्ययन, प्रकीर्णशंक आदि। 
कुछ सूत्र तत्कालीन भूगोल और खगोल पर लिखे गए हैं-जेसे जम्सतू 
द्वीपप्रज्ञप्ति, सूर्यप्रशप्ति आादि। जन साक्षओं के आचार सम्बन्धी 
ग्औत्सगिक और आपवादिक नियमों के लिए छेंदसूत्र लिखे गए। कुछ 
सूत्र ऐसे हैं जिनमें श्रादर्श चरित्र दिए गए हैं--जेसे उपासकदशा, अनु 
त्तरोपपातिक दद्या आदि । कुछ सूत्र ऐतिहासिक और कल्पित कथाश्रों के 
संग्रह हैं- जैसे ज्ञावधमंकथा श्रादि। विपाकसूत्र शुभ और शअ्रशुभ कर्मों 
का कथायुक्त वर्णन है। भगवती सूत्र में महावीर के साथ हुए प्रश्नोत्तर 
एवं संवाद संग्रहीत हैं । 

सूत्रंक्ृत, प्रज्ञापना, राजप्रश्नीय, भगवती, नन्‍्दी, स्थानांग, समवाय 
और अनुयोग मुख्य रूप से दाश्शनिक विषयों की चर्चा करते हैं । 

सूत्रकृतांग में तत्कालीन दार्शनिक भन्‍्तव्यों का निराकरण किया 
गया है। भ्ूताद्े तवाद का निराकरण करके आ्रात्मा की पृथक्‌ सिद्धि की 
गई है। ब्रह्माद्र तवाद के स्थान पर नानात्मवाद की स्थापना की गई है। 
कर्म श्र उसके फल की सिद्धि की गई है । जगदुत्पत्ति-विषयक ईश्वरवाद 
का खराइन करके यह दिखाया गया है कि संसार अनादि-श्रनन्त है। 
तत्कालीन क्रियावाद, अक्रियावाद, विनयवाद, श्रज्ञानवाद श्रादि का निरा- 
करण करके तकसंगत क्रियावाद की स्थापना की गई है। 

प्रज्ञापना में जीव के विविध भावों पर विस्तृत प्रकाश डाला गया है। 

राजप्रदनीय में पाग्वंनाथ की परम्परा के केशीश्रमण ने श्रावस्ती के 
राजा प्रदेशी द्वारा पूछे गए प्रश्नों के उत्तर में नास्तिकवाद का निराक- 
रुगा करके आत्मा और परलोक श्रादि विपयों को द्ृष्टांत एवं युक्ति पूर्वक 
समझाया है । ः 

भगवती सूत्र में नय, प्रमाग, सप्तभंगी, अनेकान्तवाद श्रादि विषयों 
पर अच्छा प्रकाण शाला गया है | 

नन्दीसूत्र ज्ञान के स्वरूप और उसके भेद आदि का बर्णान करने 

बाला एक अच्छा ग्रन्थ | | 
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स्थानांग में ग्रात्मा, पुदूगल, ज्ञान श्रादि विषयों पर अच्छी चर्चा है । 
इसमें सात्त निहनवों का भी वर्णन है| महावीर के सिद्धान्तों की एकांगी 
वात्तों को लेकर एकान्तवाद का प्रचार करने वाले निहनव कहे गए हैं । 

समवायांग में भी ज्ञान, नय, प्रमाण आ्रादि विषयों पर काफी 
चर्चा है । 

भ्नुयोग में शब्दार्थ की प्रक्रिया का वर्णन मुख्य है। प्रसंगवशात्‌ 
प्रमाण, नय तथा तत्त्व का सुन्दर निरूपण किया गया है । 
आगसों पर टोकाएँ : 

' उपयुक्त आगमों की अनेक टीकाए' मिलती हैं | कुछ टीकाएँ प्राकृतत 
में हें तो कुछ संस्कृत में । कुछ गद्य में लिखी गई है तो कुछ पद में । 
प्राकृत में जो टीकाएँ हुई हैं वे नियुक्ति, भाष्य श्रौर चूरिण के नाम से 
प्रसिद्ध हैं । नियु क्ति और भाष्य पद्य में हैं और चूर्रि गद्य में । उपलब्ध 
नियु क्तियां प्रायः भद्रवाहु (द्वितीय) की रचनाएँ हैं । उनका समय विक्रम 
संबंत्‌ ४००-६०० तक का है । नियु क्तियों में कहीं-कहीं दार्शनिक विषयों 
पर सुन्दर विवेचन मिलता है । प्रमाण, नय, ज्ञान, श्रात्मा, निक्षे प आदि 
विपयों पर अच्छी चर्चा मिलत्ती है । |, 

भाष्यकारों में संघदासमरिस और जिनभद्र विशेष रूप से उल्लेखनीय 
हैं। इनका समय विक्रम की सातवीं शताब्दी है। विशेषावश्यक भाष्य 
जिनभद्र की सुन्दर कृति है। इसमें तत्त्व का व्यवस्थित्त एवं युक्तियुक्त 
विवेचन मिलता है । संवदासगरिका बृहत्कल्प भाष्य साधुओं के श्राहार- 
विहार के नियमों का दाशंनिक एवं ताकिक विवेचन है । 

चूरियों का समय लगभग सातवीं-आठवीं शताब्दी है। चूरिकारों 
में जिनदास महत्तर का नाम विशेष उल्लेखनीय है । इन्होंने नन्‍दी आदि 
अनेक सूत्रों पर चूरियाँ लिखी हैं । चूणियाँ संक्षिप्त एवं सरल हैं। कहीं - 
कहीं कथाओं का भी समावेश किया गया है । 

सस्क्ृत टीकाकारों में आचार्य हरिभद्र का विशेष महत्त्व है। जैन 
आभमों पर प्राचीनतम संस्कृत टीका इन्हीं की है। इनका समय संवत्‌ 
७५७ से ८५५७ के बीच का है। हरिभमद्र ने प्राकृत्त चूरणियों के श्राधार से 
ही टीका लिखी है । बीच-वीच में दार्शनिक दृष्टि का विज्ञेप उपयोग 
किया है। हरिभद्र के बाद ज्ञीलांक सूरि ने संस्कृत टीकाएँ लिखीं । इनका 


८८ जन-दशंन 


काल दशवीं शताब्दी है। उनके बाद प्रसिद्ध टीकाकार शान्त्याचार्य हुए । 
उन्होंने उत्तराध्ययन पर बृहत्‌ टीका लिखी । इनके बाद असिद्ध टीका- 
कार अश्रभयदेव हुए । इन्होंने नव अंगों पर टीकाएं लिखीं। इनका समय _ 
सं० १०७२ से ११३५ तक का है। इसी समय मलधारी हेमचन्द्र भी हुए 
जिन्होंने विशेषावश्यक-माष्य पर वृत्ति लिखी । आ्रागमों पर संस्कृत टीका 
लिखने वालों में मलयगिरि का विशेष स्थान है। इनकी टीकाए' दार्श- 
निक चर्चा के साथ-ही-साथ सुन्दर भाषा में हैं । प्रत्येक विषय पर सुस्पष्: 
ढंग से लिखने में इन्हें श्रच्छी सफलता मिली है। ये बारहवीं शताब्दी के 
विद्वान थे । 


इन टीकाश्रों के अतिरिक्त अपश्र श श्रर्थात्‌ प्राचीन गुजराती श्रौर 
राजस्थानी में संक्षिप्त टीकाएं मिलती हैं । इन्हें 'टबा” कहते हैं । टबा-. 
कारों में लोकागच्छ के आ्राचाय॑ धर्मसिह म्रुनि का नाम विशेष रूप से 
उल्लेखनीब है । इनका समय अठारहवीं शताब्दी है । 
दिगसबर आगस : 

दिगम्बर परम्परा का विश्वास है कि वीरनिर्वाण के बाद श्र्‌त का 


' क्रमश: ह्वास होता गया | यहाँ तक कि ६८३ वर्ष के बाद कोई अंगधर 


या पूर्व॑ंधर आचाय॑े रहा ही नहीं । हाँ, अंग और पूर्व के अ्रंशमात्र के ज्ञाता 
कुछ आचार्य अ्रवश्य हुए हैं। अंग और पूर्व के अंशधर आचारयों की पर- 
म्परा में होने वाले पुष्वदन्‍्त और भूतबलि आचार्यों ने 'पट्खणडागम' 
की रचना दूसरे अग्राह्मणीय पूर्व के अंश के श्राधार से की और आचार्य 
गुणधर ने पाँचवें पूर्व ज्ञानप्रवाद के अंश के आधार से 'कषायपाहुड' की 
रचना की । ह 
इस प्रकार ऊपर लिखे गए आगम और उनकी टीकाए' इवेताम्बर 
परम्परा को ही मान्य हैं। दिगम्वर परम्परा के मतानुसार प्राचीन 
आ्रागम लुप्त हो गए | उनके आधार से लिखे गए पट्खर॒डागम, कषाय- 
पाहुड आदि ग्रन्थ आगम की. ही भाँति प्रमाणभूत हैं । घट्खएडागम और 


कयायवाहुड के श्रतिरिक्त महावन्ध का नाम भी उल्लेखनीय है, जिसको 
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जैन-दर्शन और उसका श्राधार फ् 
रचना भूत्ततलि आचार्य ने की है| इन तीनों ग्रन्थों का विषय जीव और 
कर्म से सम्बन्धित है। मूलग्रन्थों में दाशंनिक चर्चा का कोई खास स्थान 
नहीं है । हाँ, वाद में लिखी जाने वाली टीकाओ्रों में खंडन-मंडन खूब 
मिलता है। पट्खणडागम की रचना पुष्पदनन्‍्त और भूतबलि आचार्यो 
टारा और कषायपाहड की रचना आचार्य ग्रुणधर द्वारा विक्रम को 
दूसरी शताब्दी के बाद हुई है और उनपर घवला और जयघवला जैसी 
टीकाश्रों की रचना वीरसेनाचार्य ने नवमी शताब्दी में की है.। 

इन ग्रन्थों के अ्रतिरिक्त आचार्य कुन्दकुन्द-क्ृत ग्रन्थ श्रागम के समान 
ही प्रमाणभृत्त माने गये हैं । उनके ग्रन्थों में प्रवचनसार, पंचास्तिकाय 
समयसार, अ्रष्टपाहुड, नियमसार आदि प्रसिद्ध हैं | आत्मा, ज्ञान, सप्त- 
भंगी, द्रव्य, गुण आदि सभी विपयों पर कुन्दकुन्द ने अप्रनी कलम 
चलाई है .। व्यावहारिक और नेइ्चयिक दृष्टियों पर विशेष भार 
दिया है । श्रमृत चन्द्र आदि विद्वानों ने उनके ग्रन्थों पर टीकाएं लिखी हैं । 
कुन्दकुन्द का समय अ्रभी विवादास्पद है। कुछ लोग उनका समय ईसा 
की प्रथम शताब्दी मानते हैं तो कुछ पाँचवीं श्र छंठी शताब्दी ।' 


स्थानकवासी आगमग्रन्थ : 


श्वेताम्वर स्थानकवासी परम्परा के मत से दृष्टिवाद को छोड़कर 
सभी अंग सुरक्षित हैं--जैक्षा कि इवेताम्वर (मूर्तिपुजक) परम्परा 
मानती हूं। अंगवाह्म ग्रन्थों में वारह उपांग वे ही हैं, जो श्वेताम्बरों को 
मान्य ह। इन तेइस ग्रन्थों के अतिरिक्त निम्नलिखित ग्रन्थ भी सुरक्षित 
हैं, ऐसी इस परम्परा की मान्यता है :-- ह 

४ छेद :---१-व्यवहार, २--दृहत्कल्प, ३--निश्ञीथ, ४--दंझ्या- 
श्र तस्कन्ध । 

४ मूल :-- *>इशवेकालिक, २-उत्तराब्यवन, दटेन-नत्दी 
४--अनुयोग । 


नके अतिरिक्त एक आवद्यक सत्र भी 


/0॥" 


प्प जन-दर्शन 


काल दशवीं शताब्दी है। उनके बाद प्रसिद्ध टीकाकार शान्त्याचार्य हुए । 
उन्होंने उत्तराध्ययन पर बृहत्‌ टीका लिखी । इनके बाद असिद्ध टीका 
कार अभयदेव हुए । इन्होंने नव अंगों पर टीकाए' लिखीं। इनका समय 
सं० १०७२ से ११३५ तक का है। इसी समय मलधारी हेमचन्द्र भी हुए 
जिन्होंने विशेषावश्यक-भाष्य पर बृत्ति लिखी । आगमों पर संस्कृत टीका 
लिखने वालों में मलयगिरि का विशेष स्थान है। इनकी टीकाए दार्श- 
निक चर्चा के साथ-ही-साथ सुन्दर भाषा में हैं । प्रत्येक विषय पर सुस्पष्ट: 
ढंग से लिखने में इन्हें अच्छी सफलता मिली है | ये बारहवीं शताब्दी के 
विद्वान्‌ थे । । 


इन टीकाओ्रों के अतिरिक्त अ्पश्र श अर्थात्‌ प्राचीन गुजराती श्र 
राजस्थानी में संक्षिप्त टीकाएँ मिलती हैं । इन्हें 'टबा” कहते:हैं । टबा- 
कारों में लोकागच्छ के आचाय॑ धर्मसिह झुनि का नाम विशेष रूप से 
उल्लेखनीय है । इनका समय अठारहवीं शताब्दी है। 


दिगसबर आगस : 


दिगम्बर परम्परा का विश्वास है कि वीरनिर्वाण के बाद श्रृत का 
' क्रमश: हास होता गया । यहाँ तक कि ६८३ वर्ष के बाद कोई अंगधर 
या पूर्वंधर आचाये रहा ही नहीं । हाँ, अंग और पूर्व के अंशमात्र के ज्ञाता: 
कुछ आचार्य अवश्य हुए हैं। अंग और पूर्व के अंशधर आचारयों की पर- 
म्परा में होने वाले पुष्पदन्‍्त और भ्रूतबलि श्राचारयों ने 'पट्खणडागम' 
की रचना दूसरे श्रग्राह्मणीय पूर्व के अंश के श्राधार से की और आचार्य, 
गुणधर ने पाँचवें पूर्व ज्ञानप्रवाद के अंश के आधार से 'कबायपाहुड' की 
रचना की । ह का 
इस प्रकार ऊपर लिखे, गए श्रागम और उनकी टीकाए' इवेताम्बर 
परम्परा को ही मान्य हैं। दिगम्वर परम्परा के मतानुसार प्राचीन 
आागम लुप्त हो गए | उनके आधार से लिखे गए घट्खएडागम, .कपाय- 
पाहुड आदि ग्रन्थ आगम की ही भाँति प्रमाणभ्रृत हैं । घट्खरशडागम और 
कवायपाहुड के अतिरिक्त महावन्ध का नाम भी उल्लेखनीय है, जिसकी 
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2 च प्‌ 
गेन-दर्शत और उसका आधार 


रचना भूतवलि आ्राचार्य ने की है । इन तीनों ग्रन्थों का विषय जीव श्रौर 
कर्म से सम्बन्धित है । सुलग्रन्थों में दाशंनिक चर्चा का कोई खास स्थान 
हीं है। हाँ, बाद में लिखी जाने वाली टीकाओ्रों में खंडन-मंडन खूब 
मिलता है। पट्खएडागम की रचना पुष्पदन्त और भूतवलि आचार्यों 
धरा और कषायपाहुड की रचना आचार्य ग्रुणधर द्वारा विक्रम बे 
री शताब्दी के बाद हुई है और. उनपर धवला और जयधवला जेसी 
टीकाग्नों की रचना वीरसेनाचार्य ने नवमी शताब्दी में की है। 

इन प्रच्थों के अतिरिक्त आचार्य कुन्दकुन्द-क्ृत ग्रन्थ श्रागम के समान 
ही प्रमाणभ्त माने गये हैं। उनके ग्रत्थों में प्रवचनसार, पंचास्तिकाय, 
पमदसार, अष्टपाहुड, नियमसार श्रादि प्रसिद्ध हैं । आत्मा, ज्ञान, सप्त- 
भंगी, द्रव्य, गुण भ्रादि सभी विषयों पर कुन्दकुन्द ने अप्रनी कलम 
पलाई है .। व्यावहारिक और नैड्चयिक दृष्टियों पर विशेष भार 
दिया है। अपृत च्ध आ्रादि विद्वानों ने उनके ग्रन्थों पर टीकाएं' लिखी हैँ । 
डदुन्द का समय अभी विवादास्पद है। कुछ लोग उनका समय ईसा 
की प्रथम शताब्दी मानते हैं तो कुछ पाँचवीं और छठी शंताव्दी ।' 
स्थानकवासी आगसम्नग्रस्थ : 


ः खेताम्बर स्थानकवासी परम्परा के मत से दृष्टिवाद को छोड़कर 
परी अंग सुरक्षित है -जक्षा कि ख्वेताम्बर (मूर्तिपुजक) परम्परा 
० ! अगवा ग्रच्चों में बारह उपांग वे ही हैं, जो श्वेताम्बरों को 
३ | है। इन तेईस ग्रन्थों के अतिरिक्त निम्नलिखित ग्रन्थ भी सुरक्षित 
हैं, ऐसी इस परम्परा की मान्यता है 3३ ह 

४ छेद :--१--व्यवहार, २-- बू्‌ हत्कर --निश्षी: | 

अंक ग। देहत्कल्प, ३--निशीथ, ४>-दशा- 
४ मूल :-.. श्नद्श् 


वैकालिक, २--उत्तराध्य 
४-अनुवोग । / रे | व्ययन, 


३--नन्दी, 


इनके अतिरिक्त एक आवश्यक सूत्र भी है। 
जय शनि सनतर पे 


(--जैन दाज्षनिक साहित्य का इतिहास, पृ० ७० 


& जैन-दर्शन 


इस प्रकार ११ अंग-- १२ उपांग+४ छेद --४ मसूल-+व १ आव- 
इयक-- इस प्रकार कुल ३२ सूत्र हैं । 

इन ३२ सूत्रों के श्रतिरिक्त नियुक्ति श्रादि टीकाएँ इस परम्परा को 
स्वतः प्रमाणत्वेन मान्य नहीं हैं । े 
ग्रागसप्रासाण्य का सार : 

१-इवेताम्बर सूरतिपुजक परम्परा--११ अंग, १२ उपांग, ४ सुल, 
२ चूलिका सूत्र, ६ छेद सूत्र, १० प्रकीर्णक--इस प्रकार ४४ आगम ग्रन्थ 
तथा नियु क्ति, चूरिण, भाष्य आदि टीकाएँ । 

२-चर्वेत्ताम्वर स्थानकवासी एवं इ्वेताम्बर तेरापन्थी परम्परा-११ 
अंग, १२ उपांग, ४ छेद, ४ मूल, व १ ग्रावश्यक-इस प्रकार ३२ 
आगम ग्रंथ । 

३-दिंगम्बर परम्परा-ये सभी आरागम ग्रंथ लुत। घट्खशडागम, 
कषाययाहुड, महाबन्ध --इस प्रकार तीन मूल ग्रंथ एवं धवला, जयधवला 
आ्रादि टीकाएँ। कुन्दकुन्दाचाय के ग्रन्थ प्रवचनसार, पंचास्तिकाय श्रादि 
मूलग्रन्थ एवं टीकाएँ । 
आागसयुग का अन्त : 

आगम-साहित्य ज्ञान की विविध शाखाओं का एक बहुत बड़ा भांडार 
है, इसमें कोई सन्देह नहीं । इतना होते हुए भी किसी एक विषय को 
लेकर संक्षिप्त ओर सरल ढड्ग से जो प्रतिपादन होना चाहिए उसकी 
इसमें कमी है । इस कथन का यह अभिप्राय नहीं कि आगमों में किसी 
विपय का संक्षिप्त एवं व्यवस्थित प्रतिपादन है ही नहीं । कहीं-कहीं बहुत 
सरल एवं संक्षिप्त प्रतिपादन श्रवश्य मिलता है | किन्तु प्रत्येक विषय 
पर इस प्रकार की सामग्री नहीं है । दूसरी बात यह हैं कि श्रागम की 
शैली में पुनरुक्ति की मात्रा भी कुछ अश्रधिक है। यह मात्र आरागम की 
शैली का दोप नहीं है, क्योंकि उस समय के साहित्य की परम्परा ही 
ऐसी थी। जसे-जेसे समय व्यतीत होता गया, कुछ ऐसे ग्रन्थों की 
आवश्यकता प्रतीत होने लगी, जो ग्राकार से छोटे हों और विषय का 
संक्षिप्त प्रतिपादन करने वाले हों। सिद्धान्त की मुख्य- मुख्य बातें जिनमें 
मिल जाएँ, किन्तु उनका बहुत विस्तार नहों। इसी आवश्यकत्ता 
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की पूर्ति के लिए आगमेतर ग्रन्थों की रचना प्रारम्भ हुई। यद्यपि आगे 
जाकर पुनः विस्तार का आश्चय लेना पड़ा और यह ठीक भी था, क्योंकि 
ज्ञान का क्षेत्र विस्तृत होता जा रहा था और दार्शनिक वाद-विवाद बढ़ने 
लग गये थे। आचार्य उमास्वाति ने जैन-तत्त्वज्ञान, आचार, खगोल, 
भूगोल आ्रादि अनेक विषयों का संक्षेप में प्रतिपादन करने की दृष्टि से 
प्रसिद्ध ग्रन्थ त्त्त्वार्थसूत्र” लिखा । ग्रन्थ की भाषा भी प्राकृत न रखकर 
संस्कृत रखी । आ्रगमेतर साहित्य का बीजवपन यहीं से होता है । 


श्राचार्य उमास्वाति और तत्त्वार्थसूत्र : 
उमास्वात्ति कब हुए, इस विषय में अ्रभी कोई निश्चित मत नहीं है । 
वाचक उमास्वाति का प्राचीन से प्राचीन समय विक्रम की पहली गताब्दी 
और भ्र्वाचीन से अ्र्वाचीन समय तीसरी-चौथी शताब्दी है ।' इन तीन- 
चार सो वर्ष के बीच में उनका समय पड़ता है। 
श्राचार्य उमास्वाति सर्वप्रथम संस्क्ृत-लेखक हैं, जिन्होंने जेनदर्शन 
« पर भ्रपनी कलम उठाई | उनकी भाषा छुद्ध एवं संक्षिप्त है। शैली में 
सरलता एवं प्रवाह है। उनका त्त्त्वार्थाधिगम सूत्र' ब्वेताम्बर और 
दिगम्वर दोनों परम्पराशों में समान रूप से मान्य है। इसकी शैली सूत्र- 
शैली है.यह नाम से ही स्पष्ट है। इसमें दस अध्याय हैं जिनमें जन दर्शन 
भ्ौर जैन आचार का संक्षिप्त निरूपण है । खयोल और भूगोल विषयक 
मान्यताओं का भी वरंन है। यों कहना चाहिए कि यह ग्रन्थ जैन तत्त्व- 
जाम, आचार, भूगोल, खगोल, आरात्मविद्या, पदाथ्थंविज्ञान, कमंथ्ास्त्र 
आदि अनेक विषयों का संक्षिप्त कोष है । 
प्रथम अध्याय में ज्ञान से सम्बन्ध रखने वाली निम्न वातों पर प्रकाश 
डाला गया है :-ज्ञान और दर्शन का स्वरूप, नयों का लक्षण, ज्ञान का 
आमारय । सर्वप्रथम देर्शन का अर्थ बताया गया है। तदनन्तर प्रमाण 
_आर नय रूप से ज्ञान का विभाग किया गया है । फिर मत्ति आदि पाँच 


)+++-++++.त0त0ह0त. 


१--प० सुखलाल जी कृत तत्त्वाथेसूत्र विवेचन, पृ० ६ 
२-ज्ञानदर्शनयोस्तत्त्वं नयानां चैव लक्षणम्‌ 
न्ानस्य च्‌ प्रमाणत्वमध्यायेउस्मिन्रिरूपित्तम्‌ ॥। 


राजवातिक, पु० ६८ 
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नववें भ्रध्याय में संवर, उसके साधन और भेद, निर्जरा और उसके 
उपाय, साधक और उनकी मर्यादा पर विशद विवेचन है । 


दसवें अ्रध्याय में केवल ज्ञान के हेतु, मोक्ष का स्वरूप, मुक्तात्मा की 
गति व स्वरूप पर प्रकाश डाला गया है । 


तत्त्वार्थ पर ढीकाएँ : 


तत्त्वार्थ सूत्र पर एक भाष्य मिलता है जो उमास्वाति की श्रषनी ही 
रचना है। इसके अतिरिक्त सवाथंसिद्धि' नाम की एक संक्षिप्त किस्तु अ्रति 
महत्वपूर्ण टीका मिलती है | यह टीका आचार्य पृज्यपाद की कृति है जो 
छठी शताब्दी में हुए थे । ये दिगम्बर परम्परा के आचाय॑ थे | अ्रकलंक ने 
'राजवात्तिक' की रचना की। यह टीका वहुत विस्तृत एवं स्वा्षिपूर्ण है। 
दर्शन के प्रत्येक विषय पर करिप्ती-न-किसी रूप में प्रकाश डाला गया हैं। 
कही-कहीं खशडन-मणडन की दृष्टि की खुख्यता है। विद्यानन्द कृत 
'इलोकवारतिक' भी बहुत महत्त्वपूर्ण टीका है। ये दोनों दिगम्बर परम्परा 
श्रनुयायी थे ।: इनके श्रतिरिक्त सिद्धसेतन और हरिभद्र ने क्रमश. 
वृहत्कायथ और लघुकाय वृत्तियों की रचना की। ये दोनों इवेताम्वर 
परम्परा के उपासक थे | इन सभी टीकाश्रों में दाशनिक दृष्टिकोण ही 
प्रधान रूप से मिलता है। जैन दर्शन की आगे की प्रगति पर इन 
टीकाओं का अत्यधिक प्रभाव पड़ा है। ये टीकाएँ आपठवीं-नवीं शताब्दी 
में लिखी गई । जिस प्रकार दिडनाग के 'प्रमाणसमुच्चय' पर धर्मकीति 
ने भ्रमाणवारतिक' लिखा और उसी को केन्द्रविन्दु मान कर समग्र बौद्ध 
दर्शन विकसित हुआ, उसी प्रकार तत्त्वार्थ सूत्र की इन टीकाझों के आसपास 
जैन दार्शनिक साहित्य का बड़ा विकास हुआ । इन टीकाशों के अतिरिक्त 
वारहवीं शताव्दी में मलयगिरि ने और चौदंहवीं शताव्दी में चिरन्तन 
मुनि ने भी तत्त्वार्थ पर टीकाएँ लिखीं। अठारहवीं शताब्दी में नव्यन्याय 
गेली के प्रकाएड परिडत यज्ञोविजय ने भी अपनी टीका लिखी। 
दिगस्वर परम्परा के श्रुतसागर, विबुधसेन, योगीच्द्रदेव, योगदैव, 
लक्ष्मीदेव, अभयनन्दी आदि विद्वानों ने भी तस्‍्त्वार्थ सूत्र पर अपनी-अपनी 
टीडाएँ लिखी थीं। बीसवीं शताब्दी में पं० सुखलाल जी संघवी आदि 
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ज्ञानों का प्रत्यक्ष और परोक्ष प्रमाणों में विभाजन किया गया है। 
उसके बाद मति ज्ञान की उत्पत्ति और उसके भेदों पर प्रकाश डाला 
गया है। तदुपरान्त श्रुतज्ञान का वर्णंन है। फिर अवधि, मनःपर्यय और 
केवल ज्ञान और उनके भेद-प्रभेद त्था पारस्परिक अन्तर का कथन है । 
तत्पश्चात्‌ पाँचों ज्ञानों का तारतम्य बतलाते हुए उनका विषय-निर्देश 
एवं उनकी सहचारिता का दिग्दर्शन कराया गया है । तदनन्तर 
मिथ्याज्ञानों का निर्देश है । अन्त में नय के भेदों का कथन है । 


दूसरे अध्याय में जीव का स्वरूप, जीव के भेद, इन्द्रियभेद, मृत्यु और 
जन्‍म की स्थित्ति, जन्मस्थानों के भेद, शरीर के भेद और जात्तियों का लिंग, 
विभाग, आदि विषयों पर प्रकाश डाला गया है । 

तीसरे अ्रध्याय में अ्रधोलोक के विभाग, नारक जीवों की दशा, द्वीप, 
समुद्र, पर्वत, क्षेत्र श्रादि का वर्रान, इत्यादि भौगोलिक विषयों पर कांफी 
चर्चा है । 

चौथे अध्याय में देवों की विविध जातियाँ, उनके परिवार, भोग, 
स्थान, समृद्धि, जीवनकाल और ज्योतिर्मरडल आदि दृष्टियों से खगोल 
का वर्णन किया गया है । 

पांचवें भ्रध्याय में निम्न विषयों पर प्रकाश डाला गया है :--द्रव्य 
के मुख्य भेद, उनकी परस्पर तुलना, उनकी स्थिति, क्षेत्र एवं कार्य 
पुदूगल का स्वरूप, भेद और उत्पत्ति, सत्‌ का स्वरूप, नित्य का लक्षण 
पोदगलिक वन्ध की योग्यता और अयोग्यता, द्रव्य लक्षण, काल स्वतन्त्र 
द्रव्य है या नहीं इसका विचार एवं काल का स्वरूप, गुण और परिणाम 
के भेद । 

छठे अध्याय में ग्राश्नव का स्वरूप, उसके भेद एवं तदनुकूल कर्म- 
बन्धन आदि बातों का विवेचन है । 

सातवें अध्याय में व्रत का स्वरूप, ब्रत ग्रहण करने वालों के भेद, 
ब्रत की स्थिरता, हिसा आदि अ्रतिचारों का स्वरूप, दान-स्वरूप, इत्यादि 
विषयों पर प्रकाश डाला गया है। 

आ्राठवें अध्याय में कर्मवन्धन के हेतु और कर्मवन्धन के भेद पर 
विचार किया गया है । 
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नववें श्रध्याय में संवर, उसके साधन और भेद, निर्जरा गऔर उसके 
उपाय, साधक्र और उनकी मर्यादा पर विशद विवेचन है ! 


दसवें श्रध्याय में केवल ज्ञान के हेतु, मोक्ष का स्वरूप, मुक्तात्मा की 
गति व स्वरूप पर प्रकाश डाला गया है । 


तत्वा्थ पर दीकाएँ : 


तत्त्वार्थ सूत्र पर एक भाष्य मिलता है जो उमास्वाति की अपनी ही 
रचना है। इसके अतिरिक्त 'सवार्थंसिद्धि' नाम की एक संक्षिप्त किन्तु अ्रति 
हत्वपूर्ण टीका मिलती है। यह दीका आचार्य पूज्यपाद की कृति है जो 
छठी शताब्दी में हुए थे। ये दिगम्बर परम्परा के श्राचार्य थे । अकलक ने 
'राजवात्तिक' की रचना की। यह टीका वहुत्त विस्तृत एवं सर्वान्निपूर्ण हैं 
दर्शन के प्रत्येक विषय पर किसी-न-किसी रूप में प्रकाश डाला गया है। 
कही-कहीं खण्डन-मण्डन की दृष्टि की खुख्यता है। विद्यानन्द झंत 
'इलोकवातिक' भी बहुत महत्वपूर्ण टीका है। ये दोनों दिगम्बर परम्परा 
के अनुयायी थे । इनके अ्रतिरिक्त सिद्धोसल और हरिभद्व ने क्रमश. 
वृहत्काय और लघधुकाय वृत्तियों की रचना की। ये दोनों इ्वेताम्बर 
परम्परा के उपासक थे | इन सभी टीका्रों में दार्शनिक दृष्टिकोश ही 
प्रधान रूप से मिलता है। जैन दर्शन की आगे की प्रगति पर इन 
टीकाओं का भत्यधिक प्रभाव पड़ा है। ये टीकाएँ आठवीं-नवीं शताब्दी 
में लिखी गई । जिस प्रकार दिह्सनाग के 'प्रमाणासमुस्चय' पर धर्मकी्ति 
ने 'प्रमाणवातिक' लिखा और उसी को केन्द्रबिन्दु मान कर समग्र बौद्ध- 
दर्शन विकसित हुआ, उसी प्रकार तत्त्वार्थ सूत्र की इन टीका्ों के आसपास 
जैन दाशनिक साहित्य का बड़ा विकास हुआ । इन टीकाश्रों के ग्रतिरिक्त 
वारहवीं शत्ताव्दी में मलयगिरि ने और चौदंहवीं शताब्दी में चिरन्तन 
मुनि ने भी तत्त्वार्थ पर टीकाएँ लिखी । अ्ठारहवीं शताब्दी में नव्पन्याय 
शैली के प्रकाएड परिडत यशोविजय ने भी अपनी टीका लिखी। 
दिगम्बर परम्परा के श्रुतसागर, विद्ुधसेन, योगीन्द्रदेव, योगदेव, 
लक्ष्मीदेव, अ्भयनन्दी आदि विद्वानों ने भी तत्त्वार्थ सूत्र पर अपनी-अपनी _ 
टीकाएँ लिखी थीं। बीसवीं शताब्दी में पं० सुखलाल जी संघवी आदि 
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विद्वानों ने हिन्दी तथा गुजराती आदि भाषाओं में तत्त्वार्थसूत्र पर सुन्दर 
विवेचन लिखे हैं । 


इस प्रकार तत्वार्थसूत्र के पास पहुँचते-पहुँचते हमारा श्रागम युग' 
समास हो जाता है। इसके बाद आगम युग' के अनेक संस्कारों को 
लिए हुए '्रनेक्रान्त-स्थापन-प्रुग” आ्राता है। इस युग में जैन-दर्शन का 
स्तर काफी ऊंचा उठ जाता है। 


अनेकान्त-स्थापन्ा-युग : 


भारतीय दार्शनिक क्षेत्र में नागाजुन ने एक बहुत बड़ी हल-चल 
मचा दी थी। जब से नागाजुन इस क्षेत्र में आए, दार्शनिक वादविवादों 
को एक नया रूप प्राप्त हुआ | श्रद्धा के स्थान पर तक का साम्राज्य 
हो गया। पहले तर्क न था, ऐसी बात नहीं हैं। तक॑ के होते हुए भी 
अधिक काम श्रद्धा से ही चल जाता था । यही कारण था कि दर्शन का 
व्यवस्यित आकार न बन पाया। नागाजुन ने इस क्षेत्र में आकर एक 
क्रान्तिकारी परिवर्तन कर दिया | यह क्रान्ति बौद्ध-दर्शन तक ही सीमित 
न रही । इसका प्रभाव भारत के सभी दर्शनों पर बड़ा गहरा पड़ा । परि- 
णामस्वरूप जेन दर्शन भी उससे अछूता न रह सका। सिद्धसेन और 
समन्तभद्र जैसे महान्‌ ताकिकों को पैदा.करने का बहुत कुछ श्रेय नागा- 
जुन को ही है। यह समय पाँचवीं-छठी शताब्दी का है। जैनाचार्यों ने 
इस युग में महावीर के समय से बिखरे रूप में चले आते हुए अनेकांत- 
वाद को स्थिर और सुनिश्चित रूप प्रदान किया। इसलिए यह शु॒ग 
अनेकान्त-स्थापन युग” के नाम से पुकारा जा सकता है। इस युग में 
पाँच प्रसिद्ध जैनाचार्य हुए हैं। सिद्धोान और समन्तभद्र के अ्रतिरिक्त 
मल्लवादी, सिहगरिग और पात्रकेसरी के नाम उल्लेखनीय हैं। 
सिद्धसेन : ह 
.. नागाजु न ने शून्यवाद का समर्थन किया । शून्यवादियों के श्रनुसार 
तत्त्व न सत्‌ है, न असत्‌ है,न सदसत्‌ है, न अनुभय। चतुष्कोटिविनिमु क्त' 
रूप से तत्त्व का वर्णन किया जा सकता है। विचार की चारों कोटियाँ 
तत्त्व को ग्रहण करने में अ्रसमर्थ हैं। विचार जिस चीज को ग्रहण करता 


कट 


जेन-दर्शन और उसका ग्राधार &६५ 


है वह मात्र लोक-व्यवहार है।' बुद्धि से विवेचन करने पर हम किसी 
एक स्त्रभाव तक नहीं पहुँच सकते । हमारी बुद्धि किसी एक स्वभाव 
का अ्वधारण नहीं कर संकती । इसलिए सारे पदार्थ अनभिलाध्य हैं 
निःस्वभाव हैं ।' इस प्रकार शून्यवाद ने तत्त्व के निषेघपक्ष पर भार 
दिया । विज्ञानवाद ने विज्ञान पर जोर दिया और कहा कि तत्त्व विज्ञा- 
नात्मक ही है । विज्ञान से भिन्न बाह्यार्थ की सिद्धि नढीं की जा सकती । 
जव तक व्यक्ति को विज्ञप्तिमात्रता के साथ एकरूपत्ता का बोध नहीं हो 
जाता तब तक ज्ञाता श्रौर ज्ञेय का भेद वना ही रहता है।' इसके विपरीत 
नयायिक, वैशेषिक और मीमांसक वाह्मार्थ की स्वतन्त्र सत्ता सिद्ध 
करने लगे। सांख्पों ने सत्कायंवाद का समर्थन किया और कहा कि 
सव सत्‌ है । हीनयान बौद्ों ने क्षरणकवाद की स्थापना की और कहा 
कि ज्ञान और अर्थ दोनों क्षरिक हैं । इसके विपरीत मीमांसकों ने शब्द 
श्रादि कुछ क्षरिक जैसे पदार्थों को भी नित्य सिद्ध किया। नैयायिकों ने 
शब्दादि पदार्थों को क्षरिगक और आआत्मादि पदार्थों को नित्य माना | 
इस प्रकार भारतीय दर्शन के क्षेत्र में भारी संघर्ष होने लगा। जन 

निक भी इस अवसर को खोनेवाले न थे । उन्हें इस संधर्प से प्रेरणा 
मिली । अभ्रपने मत की पुष्टि के लिए उन्होंने भी इस क्षेत्र में पैर रखा 
आर इंके की चोट सबके सामने आए 


महावीरोपदिष्ट नयवाद और स्याद्वाद को मुख्य श्राधार बनाकर 
सिद्धेसेन ने अपना कार्य प्रारम्भ किया । सिद्धसेन ने सन्‍्मतितक 


१ चातुष्कोटिक॑ च महामते ! लोकव्यवहार :' 
लंकावतार सूत्र, ए० १८८ 
२-वबुद्धया विविच्यमानानां स्वभावो नावधायंते। 
तस्मादनमिलाप्यास्ते निःस्वभावाइच देशिता : ॥ 
लंकावतार सूत्र, पृ० ११६ 
5>-पावद्‌ विज्ञप्तिमान्नत्वे विज्ञानं नावतिप्ठतें । 
ग्राह्म यस्य विपयस्तावनन्‍नविनिवर्तंते । 
कऊतरिशिका, का० २६० 
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थीं जेसे भव्य और अ्रभव्य का विभाग, जीवों की संख्या का प्रश्न 
आदि, उन पर उन्होंने तक का प्रयोग करना उचित न समझा । 
उन बातों को यथावत्‌ ग्रहण कर लिया । जो बातें तरक॑वल से सिद्ध 
या अ्रसिद्ध की जा सकती थीं उन बातों को उन्होंने अच्छी तरह से 
तक की कसौटी पर कसा । 

सिद्धसेन का कथन है कि धर्मवाद दो प्रकार का है-श्रहेतुवाद श्ौर 
हेतुवाद । भव्याभव्यादिक भाव श्रहेतुवाद के श्रन्तर्गत हैं। सम्यग्दर्शन, 
ज्ञान, चारित्र आदि नियम दुःख का नाश करने वाले हैं इत्यादि बातें 
हेतुवाद का विषय हैं! | सिद्धसेन का हेतुवाद और अहेतुवाद का यह 
विभाग हमें दर्शन और धर्म क्षेत्र का स्मरण कराता है । हेतुवाद तर्क 
पर प्रतिष्ठित है अतः वह दर्शन का विषय है। अहेतुवाद श्रद्धा पर 
प्रतिष्ठित है ग्रतः वह धर्म का विषय है । इस प्रकार सिद्धसेन ने परोक्ष- 
रूप से दर्शन और धर्म की मर्यादा का संकेत किया है। 


सिद्धसेन ने एक बिल्कुल नई परंपरा स्थापित की । वह परंपरा है 
दर्शन और ज्ञान का अभेद । जेनों की आगमिक परंपरा थी सर्वज्ञ के 
दर्शन और ज्ञान को भिन्‍न मानना । इस परंपरा पर उन्होंने प्रहार किया 
ओर अपने तकबल से यह सिद्ध किया कि सर्वज्ञ के दर्शन और ज्ञान में 
कोई भेद नहीं है । सर्वज्ञत्व के स्तर पर पहुँच कर दोनों एकरूप हो 
जाते हैं।। इसके अतिरिक्त अवधि और मनःपर्यंय ज्ञान को एक सिद्ध 
करने का प्रयत्न किया। साथ ही साथ ज्ञान और श्रद्धा को भी एक 
सिद्ध किया | जेनागमों में प्रसिद्ध नेगमादि सात नयों के स्थान पर 
उन्होंने छः नयों की स्थापना की | नेगम को स्वतन्त्र नय न मानकर 
संग्रह और व्यवहार में समाविष्ट कर दिया। इतना ही नहीं अ्रपितु 
उन्होंने यहाँ तक कह दिया कि जितने वचन के प्रकार हो सकते हैं 


१-सन्मतितक ३ : ४३, ४४ 
२--ज श्रपुट्ठे भावो जाणइ पासइ य केवली रियमा । 
तम्हा त॑ णारं दंसरंं च अविसेसओ सिद्ध ।। 
+सन्मतितर्के २: ३० 
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उत्तने ही नय के प्रकार हो सकते हैं श्रौर जितने नयवाद हो सकते हैं 
उतने ही मत-मतान्‍्तर भी हो सकते हैं ।' 

ज्ञान और क्रिया के ऐकान्तिक श्राग्रह को चुनौती देते हुए सिद्धसेन 
ने घोपणा की कि ज्ञान और क्रिया दोनों आवश्यक हैं। ज्ञान-रहिंत 
क्रिया उसी प्रकार व्यर्थ है जिस प्रकार क्रिया-रहित ज्ञान निकम्मा हैं । 
ज्ञान और क्रिया का सम्यग्‌ संयोग ही वास्तविक सुख प्रदान कर सकता 
है । जन्म और मरण के दुःख से मुक्ति पाने के लिए ज्ञान और क्षिया 
दोनों श्रावश्यक हैं ।* 

न्यायावतार और बत्तीसियों में भी सिद्धसेन ने अपनी मान्यताशरों 
की पुष्टि का पूर्ण प्रयत्त किया है। सिद्धसेन ने सचमुच जैन दर्शन 
के इतिहास में एक नए युग की स्थापना की । 
सससच्तभद्र : 


ब्वेताम्वर परम्परा में सिद्धोंन का जो स्थान है वही स्थान 
दिगम्बर परम्परा में समन्तभद्र का है। समन्तभद्र की प्रतिभा 
विलक्षण थी इसमें कोई शंका नहीं । उन्होंने स्याह्याद की सिद्धि के 
लिए झ्थक परिश्रम किया । उनकी रचनाग्रों का छिपा हुआ्ला लक्ष्य 
स्पाहाद ही होता है । स्तोत्र की रचना हो तो क्‍या और दाशनिक 
कृति हो तो व्या--सभी का लक्ष्य एक ही था और वह था स्याह्माद 
की सिद्धि | सभी वादों की ऐकान्तिकता में दोप दिखा कर उनका 
श्रनेकान्तवाद में निर्दोष समन्वय कर देना समन्तभद्र की ही खूबी 
थी । रवयम्भस्तोत्र में चोदीस तीर्थकरों की स्तुति के बहाने दार्शनिक 
तत्व का क्या ही सुन्दर एवं अदभुत समावेश किया है । यह स्तोत्र, 
स्तुतिकाब्य का उत्कृष्ट नमूना तो है हो, साथ ही साथ इसके 
अन्दर भरा हुमा दार्थनिक वक्तव्य अत्यन्त महत्त्व का है। प्रत्येक 


१--जावइया वयणवहा तावशया चंव होंति खयवाया । 
जावइयथा शायवाया तावश्या चेव परसमया ॥ 


सन्मतितर्क ३ : ४७ 
२- समग्मतितर्सक ६: इृघ८ 
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तीर्थंकर की स्तुति में किसी न किसी दा्शनिकवाद का निदेश 
करना वे नहीं भूले । स्वयम्मृस्तोत्र की तरह युक्‍त्यनुआसन भी एक 
उत्कृष्ट स्तुतिकाव्य है। इस काव्य में भी यही बात है। स्तुति के 
बहाने अन्य ऐकान्तिकवादों में दोष दिखाकर स्वसम्मत भगवान्‌ के 
उपदेशों में गुणों के दर्शन कराना इस काव्य की विशेषता है। यह तो 
अ्रयोगव्यवच्छेद हुआ । इसके श्रतिरिक्त भगवान्‌ के उपदेझ्ों में जो 
गुण हैं वे श्रन्य किसी के उपदेश में नहीं, यह लिखकर उन्होंने 
ग्रन्ययोग-व्यवच्छेद के सिद्धान्त का भी प्रतिपादन किया । 

इन स्तोत्रों के श्रतिरिक्त उनकी एक कृति आप्तमीमांसा है। 
दाशेनिक दृष्टि से यह श्रेष्ठ क॒ति है । अ्रहन्‍्त की स्तुति के प्रइन को 
लेकर उन्होंने यह ग्रंथ प्रारम्भ किया । श्रह॑न्त की ही स्तुति क्‍यों 
करनी चाहिए । इस प्रश्न को सामने रखकर उन्होंने आप्तपुरुष की 
मीमांसा की है । आप्त कौन हो सकता है, इस प्रश्न को लेकर 


विविध प्रकार की मान्यताओं का विश्लेषण किया है। देवागमन, . 


नभोयान, चामरादि विभूतियों की महत्ता की कसोटी का खण्डन 
करते हुए यह सिद्ध किया है कि ये बाह्य विभूतियाँ आरप्तत्व की 
सूचक नहीं हैं । ये सब चीजें तो मायावी पुरुषों में भो दिखाई दे 


सकती हैं। इसी प्रकार शारीरिक ऋद्धियाँ भी आप्त पुरुष की 


महत्ता सिद्ध नहीं कर सकतीं | देवलोक में रहने वाले भी अनेक 
प्रकार की ऋडद्धियाँ प्राप्त कर सकते हैं। किन्तु वे हमारे लिये 
महान्‌ नहीं हो सकते । इस प्रकार बाह्य प्रदर्शत का खरडन करते 
हुये वे यहाँ तक पहुँचते हैं कि जो धर्म प्रवर्तंक कहे जाते हैं जैसे 
बुद्ध, कपिल, गौतम, कणाद, जेमिनो श्रादि, क्‍या उन्हें आप्त माना 
जाय ? इसके उत्तर में वे कहते हैं कि आप्त वही हो सकता है 
जिसके सिद्धान्त दोषयुक्त न हों, विरुद्ध न हों। सभी धर्म-प्रवर्तेक 
आप्त नहीं हो सकते क्योंकि उनके सिद्धान्त परस्पर-विरुद्ध हैं । किसी 
एक को ही आ्राप्त मानना चाहिए । 


१--तीथकृत्समयानां च, परस्परविरोधतः । 
सर्वेषामाप्तता नास्ति, कश्चिदेव भवेद्‌ गुरु: ॥॥ 


++आप्तमीमांसा, का० ३ । 
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वह एक कौन है ? इसका उत्तर देते हुए समन्तभद्र ने कहा कि 
जिसमें मोहादि दोपों का सर्वथा श्रभाव है श्रौर जो सर्वेज्ञ है वही 
आ्राप्त है। ऐसा व्यक्ति अहन्त ही हो सकता है, क्योंकि अहुंन्त के 
उपदेश प्रमाण से वाधित नहीं होते ।' यह जैन हृष्टि की पूर्व 
भूमिका है । जैन दर्शन निर्दोप एवं सर्वज्ञ श्रहन्तों की वाणी को ही 
आप्तप्रणीत मानता है । जो वाणी प्रमाण से वाधित है वह सर्वज्ञ 
की वाणी नहीं हो सकती, क्योंकि सर्वज्ञ की वाणी कभी बाधित 
नहीं होतो । श्रवाघित वाणी ही आप्त-वचन है। इस प्रकार के 
श्राप्तवचन ही प्रमाणभत माने जा सकते हैं। प्रत्यक्षादि प्रमाण से 
चाधित सिद्धान्तों को आप्तवचन नहीं कहा जा सकता । इस प्रकार 
श्रवाधित सिद्धान्त ही आप्तत्व की कसौटी है । इस कसौटी को हाथ 
में लकर समग्तभद्र आगे बढ़ते हैं श्रौर सभी प्रकार के ऐकान्तिक 
वादों में प्रम ण-विरोध दिखाकर अनेकान्तवाद की ध्वजा ऊँची 
फरकाते हैं । 


एकान्तवाद के दो मुख्य पहलू हैं। एक पक्ष एकान्त सत्‌ का 
प्रतिपादन करता है तो दूसरा पक्ष एकान्त असत्‌ का। एक पक्ष 
घाश्वतवाद का ब्राश्रय लेता है तो दूसरा पक्ष उच्छेदवाद का प्रतिपादन 
फरता हू । इसी प्रकार नित्यकान्त और अनित्यैकान्त, भेदेकान्त और 
श्रभेदकान्त और विशेषेवान्त, ग्रु्णकान्त और द्रव्यंकान्त, सापेक्षेकान्त 
और निरपेक्षेकांत, हेतुवादेकान्त और अहेतुवादेकान्त, विज्ञ/निक्ान्त 
श्रोर पूतेकान्त, देवेकात्त झीर पुस्पा्थेकान्त, वाच्यकांत और 
अ्रवाच्यकांत भ्रादि हप्टिकोश एकांतवाद के समर्थक हैं। समंतभद्र 
ने प्राप्तमी मांसा में दो विरोधी पक्षों के ऐकांतिक आग्रह से उत्पन्न 
हाने दाल दोपों को दिखाकर स्यादह्वाद की स्थापना की है । स्याह्माद 
पृथध सलध्य में रस कर सप्तर्भगी की योजना वी है। प्रत्येक दो 


६-स ध्वभेवानि निर्दोषा, बक्तिशार्त्राधिरोधि 
प्रधियोधे यदि ट॑ ते, प्रसिरन ने बाध्यतते ॥ 


“+भाष्तमीमांसा, का 


१०२ ; द ८... ४ जन-वहता 


विरोधी वादों को लेकर सप्तभंगी की योजना किस प्रकार हो सकती 
है इसका स्पष्टीकरण समन्तभद्र की विशेषता है।. . । 


मल्लवादी : 


मललवादी सिद्धेसेते के समकालीन थे । उनका नाम तो कुछ. 
और ही था किन्तु बाद में कुशल होने के कारण उन्हें मल्लवादी 
पद से विश्वूषित किया गया श्र यही नाम प्रचलित भी हो गया । 
उनकी सनन्‍्मतितर्क की टीका बहुत महत्त्वपूर्ण है । यह टीका इस समय 
उपलब्ध नहीं है । उनका प्रसिद्ध एवं: श्रेष्ठ ग्रन्थ नयचक्र है । आ्राज 
तक के ग्रन्थों में यह एक अदझ्ुत ग्रन्थ. है । तत्कालीन सभी दाशैनिक 
वादों को सामने रखते हुए. उननें एक वादचक्र बनाया । उस चक्र 
का उत्तर-उत्त रवाद, पूर्व-पू्ववाद का खण्डन करके अपने-अपने पक्षः' 
को प्रबल प्रमाणित करता है| प्रत्येक पूव्न॑वाद अपने को सर्वश्रेष्ठ एवं 
निर्दोष समभता है। वह यह सोचता ही नहीं कि उत्तरवाद मेरा 
भी खण्डन कर सकता है । इतने में तुरन्त उत्तरवाद आता है श्रौर 
पृवंबाद को पछाड़ देता है। श्रन्तिम बाद पुनः प्रथम वाद से 
पराजित होता है। अन्त में कोई भी वाद अपराजित नहीं रह . 
जाता । पराजय का यह चक्र एक श्रदुभ्रुत श्ल खला तैयार करता: 
हैं। कोई भी एकान्तवादी इस चक्र के रहस्य को नहीं समभ 
सकता । एक तटस्थ व्यक्ति ही इस चक्र के भीतर रहनेवाले प्रत्येक. 
वाद की सापेक्षिक 'सेंवबलता और निरवंलता मालूम कर सकता 
है । यह वात तभी हो सकती है जब उसे पूरे चक्र का रहस्य मालूम 
हो । चक्र नाम देने का उद्देश्य भी यही है कि उस चक्र के किसी 
भी वाद को प्रथम रखा जा सकता है और अन्त में जाकर वह 
अपने अन्तिम वाद का खण्डन कर सकता हैं। इस प्रकार प्रत्येक वाद , 
का खण्डन हो जाता है। झ्राचार्य का वास्तविक उद्देश्य यही है कि 
प्रत्येक वाद अपनी-श्रपनी दृष्टि से सच्चा है, परन्तु ज्योंही वह भैँ 
ही सच्चा हैँ" का आग्रह करता है त्योंही दूसरा वाद आकर -उसे 
समाप्त कर देता है। प्रत्येक वाद - की: अ्रवनी-श्रपनी. योग्यता है 
और अपना-पअपना क्षेत्र है। वह अपने क्षेत्र में सच्चा है । इस प्रकार 
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ग्रमेकान्त दृष्टि का आ्राश्चय लेने से ही सभी वाद सुरक्षित रह सकते 

। अनेकान्त के बिना कोई भी दाद सुरक्षित नहीं | श्रनेकान्तवाद 
परस्पर-विरुद्ध प्रति भापित होने वाले सभी वादों का निर्दोष 
समन्वय कर देता है। उस समन्वय में सभी वादों को उचित स्थान 
प्राप्त हो जाता है। कोई भी वाद वहिप्कृत घोषित नहीं किया 
जाता । जिस प्रकार वेडले के सम्पूररा (फ्ाप्णण०) में 
सारे प्रतिभासों को अ्रपना-भ्रपना स्थान मिल जाता है उसी प्रकार 
प्रमेकान्तवाद में सारे एकान्तवाद समा जाते हैं। इससे यही फलित 
होता है कि एकान्त वाद तभी तक मिथ्या है जब त्तक कि वह 
निरपेक्ष है। सापेक्ष होने पर वही एकान्त सच्चा हो जाता है 
सम्यक हो जाता है। सम्यक एकान्त और मिथ्या एकान्‍्त में यही 
भेद है कि सम्यक एकांत सापेक्ष होता है जबकि मिथ्या एकांत निरपेक्ष 
होता है । नय में सम्यक एकान्त अच्छी तरह रह सकते हैं । मिथ्या 
एकान्त दुर्नंय है--नयाभास है, इसी लिए वह झूठा है--असम्यक्‌ है। 
सिहगरिण : 

सिहगरि ने नयचक्र पर १८००० इलोक की एक बृह- 
त्वाय टीका लिखी । इस टीका में सिहगरि क्षमाश्रमण की 
प्रतिभा ग्रच्छी तरह झलकती इसमें मिद्धसेन के ग्रन्थों के 
उद्धरण हैं, किन्तु समस्तभद्र का कोई उल्लेख नहीं। इसी तरह 
दिझनाग शोर भक्त हरि के कई उद्धरण हैं, कितु धर्मकीति के ग्रथ 
ई उद्धरग नहीं। मल्लवादी और सिहगरि दोनों ब्वेता- 
ग्यराचाय थे । 
पात्रकेशरी : 
एसी समथ एक सेजर्वी झाचाय दिगम्वर परम्परा में हुए 

जिसका नाम पाआकेघरी था । उन्‍होंने प्रमाण-श्नास्त्र पर एक ग्रन्थ 
जिसा जिसका नाग 'प्रिलक्षश वा्दर्थना! है | जिस प्रकार सिद्धसेन ने 
माशा-शास्त्र पर न्‍्यायावतार लिया उसी प्रकार पाम्रकेणरी ने 
पते शझाग्प लिखा। इस बग्रन्‍्ध सें दिहनाग समधथित हेत के व्रिलक्षण 
का ग्शउस दिया गया है । अन्यधानपपत्ति ही हेत वा अव्यभिचारी 

हम है सझता है, यह बान सिलक्षगा बादर्घन में मिद्ड की गई 


रा! 


छठे 
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है | जैन न्यायशास्त्र में यही लक्षण मान्य है। दुर्भाग्य से यह ग्रन्थ 
उपलब्ध नहीं है । 


असाणशाःस्न्र व्यवस्था छुग : 


दिडनाग के विचारों ने भारतीय प्रमाणशास्त्र और न्याय- 
शास्त्र को प्रेरणा दी, यह हम देख चुके हैं । दिडनाग बौद्ध तके- « 
शास्त्र का पिता कहा जा सकता है। दिड्लनाग की प्रतिभा के 
फलस्वरूप ही प्रशस्त, उद्योतकर, कुमारिल, सिद्धसेन, मल्लवादी, 
सिहगणि, पृज्यपाद, समन्तभद्र, ईश्वरसेन, अविद्धकर्ण आदि दाशे- 
निकों की रचनाएं हमारे सामने आई । इन रचतनाश्रों में दिडनाग 
की मान्यताओं का खण्डन था । इसी संघर्ष के युग में धर्मकीति 
पैदा हुए । उन्होंने दिडनाग पर आक्रमण करने वाले सभी दार्श- 
निकों को करारा उत्तर दिया और दिडनाग के दर्शन का नए 
प्रकाश में परिष्कार किया। धर्मकीति की परम्परा में अचेट 
धर्मोतर, शान्तरक्षित, प्रज्ञाकर श्रादि हुए जिन्होंने उनके पक्ष की 
रक्षा की । दूसरी ओर प्रभाकर, उम्बेक, व्योमशिव, जयन्त, सुमति, 
पात्रकेशरी, मंडन आदि बौद्धेतर दाशेतिक हुए जिन्होने बौद्ध पक्ष 
का खण्डन किया। इस संघर्ष के फलस्वरूप आठवीं-नवीं शताब्दी 
में जेनदर्शन के समर्थक श्रकलंक, हरिभद्र आदि दाशनिक मैदान में 
आए । 
अकलंक : 

जंन-परम्परा में प्रमाणशास्त्र का स्वतंत्र रूप से व्यवस्थित 
निरूपण अ्रकलंक की ही देव है। दिडनाग के समय से लेकर 
ग्रकलंक तक बौद्ध और बौद्धेतर प्रमाणशास्त्र में जो संघर्ष चलता 
रहा, उसे ध्यान में रखते हुए जन प्रमाणज्ञास्त्र का प्राचीन मर्यादा 
के अनुकूल प्रतिपादन करने का श्रेय अ्रकलंक को है। प्रमाणसंग्रह 
न्यायविनिस्चय, लघीयस्त्रयी आादे ग्रन्थ इस मत की पुष्टि करते 
हैं। अनेकान्तवाद के समर्थन में उन्होंने समन्तभद्रक्ृत आप्तमीमांसा 
पर ग्रष्टशती नामक टीका लिखी । सिद्धिविनिश्चय में भी उनका 
यही दृष्टिकोण है । 
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अकलंक ने प्रमाणा-व्यवस्था का उपन्यास इस प्रकार किया 


अ्जजजलत 


थिफग 


१--प्रमाण के दो भैद--(१) प्रत्यक्ष और (२) परोक्ष । 
२--प्रत्यक्ष के दो भेद--( १) मुख्य और (२) सांव्यवहारिक 
३--परोक्ष के पाँच भेद--( १) स्मृति, (५) प्रत्यभिनज्ञान, (३) 
तर्क, (४) अनुमान, (५) आगम । 
४--प्रत्यभिज्ञान (संज्ा), तक (चिता), अनुमान, (अभि- 
निबोध), आगम (श्र॒त) | 
५--मुख्य प्रत्यक्ष के उपभेद:--(१) अवधि, (२) मनःपर्यय, 
(३) केवल । 
६---संव्यवहारिक प्रत्यक्ष (इ द्वियानिन्द्रिय प्रत्यक्ष )-मतिज्ञान । 
यह व्यवस्था आगमों में भी मिलती है। तत्वार्थसूत्र में भी 
इसी व्यवस्था का प्रतिपादन है । तत्वार्थ की व्यवस्था यों हैः--- 
१--ज्ान (प्रमाण) के पाँच मेद.--(१) मति, (२) श्र त, 
(३) अवधि, (४) मनःपर्यय और (५) केवल । 
२--परोक्ष ज्ञान के दो भेद:-- १) मति और (२) श्रत । 
३--प्रत्यक्ष ज्ञान के तीन मेद:--( १) अवधि, (२) मनःपर्येय 
(३) केवल । 
४--मतिन्नान के दूसरे नाम'--मति, स्यृति, संज्ञा, चिन्ता, 
झभिनियोध । ये सब इंद्रियों तथा मनकी सहायता से होते हैं । 
. नगद्ीसूत्र की प्रमाण-व्यवस्था में थोड़ा सा परिवर्तन व परिवर्धन 
है। वहू इस प्रकार है 
ज्ञान दो प्रकार का है:--प्रत्यक्ष और परोक्ष । 
प्रत्यक्ष तीव प्रकार का हैं:--इनच्द्रिय और नो-इन्द्रिय और 
गतिज्ञान । 
६--तदिन्द्रियानिन्द्रियनिमित्तम्‌ 


“-जउँलायंसूत्र १-- ६ 


११० के जेन-दर्शन 


है। तत्वज्ञान, शब्दशास्त्र, जातिवाद ग्रादि सभी विषयों पर प्रभाचन्द्र 
की कलम चली है। मूलसूत्र और कारिकाश्रों का तो मात्र आधार है। 
जो कुछ उन्हें कहना था वह किसी न किसी बहाने कह डाला। प्रभाचन्द्र 
की एक विशेषता और है--वह है विकल्पों का जाल फेलाने की । किसी 
भी प्रश्न को लेकर दस-पन्द्रह विकल्प सामने रख देना तो उनके लिए 
सामान्य बात्त थी । उनका समय वि० १०३७ से ११२२ तक का है । 


वादिराज प्रभाचन्द्र के समकालीन थे। इन्होंने श्रकलंककृत न्याय 
विनिश्चय पर विवरण लिख! है। ग्रन्थों के उद्धरण देना उनकी विशे- 
पता है । प्रमाणशास्त्र की दृष्टि से यह विवरण महत्वपूर्ण है । जगह- 
जगह अनेकरान्तवाद की पुष्टि की गई है और वह भी पर्याप्त मात्रा में। 
जिनेश्वर, चन्द्रत्रभ और अ्रतन्तवीय : 


जिनेश्वर की रचना न्यायावतार पर प्रमालक्ष्म नामक वात्तिक है। 
इसमें इतर दर्शनों के प्रमाणभेद, लक्षण ञ्रादि का खण्डन किया गया है 
और न्यायावतार-सम्मत परोक्ष के दो मेद स्थिर किए गए हैं। बात्तिक 
के साथ उसकी स्वोपज्ञ व्याख्या भी है। इसका रचना काल १०९५ के 
श्रास-पास है । 


आचार्य चन्द्रप्रभसूरि ने वि० ११४९ के आस-पास प्रमेयरत्नकोष 
नामक एक संक्षिप्त ग्रन्थ लिखा । यह ग्रन्थ प्रारम्भिक अभ्याप्त. करने 
' वालों के लिए बहुत काम का है । >> 
इसी समय आचार्य अ्रनन्तवीर्य ने परीक्षामुख पर प्रमेयरत्नमाला 
नामक एके संक्षित और सरल टीका लिखी। यह टीका सामान्य स्तर 
वाले अभ्यांसियों के लिए विशेष उपयोगी है। इसमें प्रमेबकमलम्रा्तरड 
- की तरह लम्बे चौड़े विवादों को स्थान न देकर मूल समस्याश्रों का.ही 
सौम्य भाषा में समाधान किया गया है । | 
' बादी देवसूरि : 
. प्रमाणश्ञास्त्र पर परीक्षामुख के समान ही एक . अ्रन्य ग्रन्थ लिखने 
- वाले वादी देवसूरि हैं। परीक्षामुख का अ्नुकरण करते हुए भी उन्होंने 
अपने ग्रन्थ -प्रमाणनयतत्त्वालोक में दो नए प्रकरण जोड़े, जो परीक्षा- 
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मुख में नहों थे । एक प्रकरण तो नयवाद पर है, जिसका मार्ििवयचन्दर 
ने अपने ग्रन्थ में समावेश नहीं किया । यह सातवां प्रकरण जन न्याय- 
शास्त्र के पर्गा ज्ञान के लिए अत्यन्त आवश्यक है । इस सातव प्रकरण 
क अ्रतिरिक्त प्रमागानयतत्त्वालोक में ग्राठबाँ प्रकरण वादविद्या पर हू । 
इस दृष्टि से परीक्षामुख की अपेला यह ग्रत्थ कहीं अधिक उपयोगी है। 
वादी देवसूरि इतना ही करके सन्तुप्ट न हुए, अपितु, उन्होंने इसी ग्रच्य 
पर स्वोीपक्ष टीका भी लिखी । यह टीका स्वथाद्वादरत्वाकर के नामस 
प्रसिद्ध है। इस बदत्काय टीका में उन्होंने दार्शनिक समस्यागत्रों का उस 
समय तक जितना विकास हम्ना, सबका समावेश किया। प्रभाचन्द्रकृत 
स्प्रीमक्ति और केवलियवलाहार की चर्चा का ब्वेतासखर दृष्टि से उत्तर 
देने से भी वे ने चूजे | इतना ही नहीं, श्रपित॒, वहीं-कहीं तो उन्होने श्रन्य 
दार्थनिकों के आलेपों का उत्तर विलक॒ल नये ढंग से दिया। इस तरह 

वादी देवसूरि अपने समय के एक श्रेप्ठ दार्शनिक थे, इसमें कोई संशय 

हीं। इनका समय थि० ११४३ से १४२६ तक 


हेसचन्द्र : 


आना हेमचन्द्र का जन्म वि० सं० ११४५ की कातिकी पूणिमा के 
दिन ग्रहमदाबाद के समीप घन्धुका ग्राम में हुआ । इनका वाल्यकाल का 
माम चंगदेव था । इनके पिता दोवधर्म के अनुयायी थे और माता जेन- 
पर्म पालती थीं । थ्रागे जाकर ये देवचन्द्रसूरि के शिप्य बने और इनका 
नाम सोमचन्द्र रगा गया। देवचन्द्रसूरि अपने शिष्य के ग्रुगों पर बहुत 
भेनेत्त थे श्र सावन हो साव सोमचन्द्र की विद्वत्ता की घाक भी मानते 
८४ वे झपने जीवन छाल में ही सोमचन्द्र को झाचाये पद पर प्रतिप्ठित 
परना चाहते थे । बि> सं० ११६६ की वेशाख शुक्ला दृतोया के दिन 
सोमचनद्र को नागौर में शाचायंदद प्रदान किया गया। सोमचन्द्र के 
एरीर की प्रभा और कान्सि सुवर्ख के समान थी, झ्तः उनका नाम 


गये द्गृ -- | $५ 5, 
६४ रखा भय | सह उसके सलाम देने रनतिहास हैं ! 


च्द्ः 
साय शेमचरद्र शी प्रतिभा बहमसी थी यह उनकी कूनियों को 
पेक्चचनद्र का पाता बहुमुओआ था, यह उनको इगतिया के 
० 8 हु 
४ जाता है। बोर ऐसा महत्वपर्गं विषय ने था, 


<> 
कपल चे चाह हा। दाझरग्प, काश, हन्दर, 
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अलंकार, काव्य, चरित्र, न्याय श्रादि प्रत्येक विपय पर विद्वत्तापूर्णा प्रन्थ 
लिखे हैं । व्याकरण शास्त्र पर उनका ग्रन्थ सिद्धहेमव्याकरणा प्रसिद्ध 
ही है । कोश की दृष्टि से अ्भिधानचिन्तामणि बहुत महत्वपूर्ण है । 
छत्द, अलंकार और काव्य पर छन्दोनुशासन, काव्यानुशासन भ्रादि ग्रन्थ 
प्रसिद्ध हैं । ह 

प्रमागाशास्त्र पर आचार्य हेमचन्द्र का प्रमाणमीमांसा ग्रन्थ श्रत्यन्त 
महत्वपूर्ण है । इसमें पहले सूत्र हैं और फिर उन पर स्वोपज्ञ व्याख्या है। 
इस ग्रन्थ की सबसे बड़ी विशेषता यह है कि यह सूत्र और व्याख्या दोनों 
को मिलाकर भी मब्यमकाय है। यह न तो परीक्षामुख और प्रमाणनय- 
तत्वालोक जितना संक्षिप्त ही है और न प्रमेषकमलमार्तरड और स्पाह्राद- 
रलाकर जितना विश्याल ही है। इसमें न्यायशास्त्र के महत्वपृर्ण प्रश्नों 
का मध्यम प्रतिपादन है। इस ग्रन्थ को समभने के लिए न्यायय्ास्त्र की 
पूर्वभुभिका अत्यन्त आवश्यक है । इस समय यह ग्रन्थ पूर्ण उपलब्ध नहीं 
है । जिस समय यह पूर्णा उपलब्ध होगा उस समग्र जेन न्यायश्ञास्त्र के 
गौरव में वहुत कुछ अभिवृद्धि होगी । 

इसके श्रतिरिक्त हेमचन्द्र की शअ्रयोगव्यवच्छेदिका ओर अ्रन्ययोग 
व्यवच्छेदिका नामक दो द्वात्रिशिकाएँ भी हैं । इनमें से अ्रन्ययोगव्यवच्छे- 
दिका पर मल्लिपेग ने स्पाह्मादमंजरी नामक टीका लिखी है, जो शैली 
और सामग्री दोनों दष्टियों से महत्वपर्गा है। हेमचन्द्र की मृत्यु बि० सं० 
भम्ट्प में हुई 


अन्य दादानिक : 


बारहवीं गताददी में हुए जथान्त्याचार्य ने स्यायावतार पर स्वोपन्- 
हीका सहित बातिक लिखा। इसमें उन्होंने श्रकलक्र द्वारा स्थापित 


प्रमागा के नेदों का खगदन किया है श्र न्‍्याथ्रावतार की परम्परा को 
युनः स्थापित किया है । यह ग्रस्थ प॑० दलसुख मालवशिया द्वारा सम्पा- 


दित होकर भारतीय विद्यानवन-्यम्बई से सिश्री ग्रस्थमाला में प्रकाशित 
ठुग्मा है हि 
स्थाद्ादसत्नाकर को समनने में सरलता हो, इस दृष्टि से वादा 


शक का 


> दि धर फि 5 स्ट्रोने स्ये पदग्त्नाकर पा मार 
देवमुरि के ही शिष्य सत्तप्रभसूरि ने >जिल्डोंने स्पाद्रादरत्ताकर के लखन 
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में भी सहायता दी थी--अवतारिका वनाई। यह ग्रस्थ रत्नाकराव- 
तारिका नाम से प्रसिद्ध है। प्रन्‍्व की भाषा विषयक श्राइम्वरता ने इसे 
स्थाद्ादरत्तावार से भी कठिन बना दिया। इतना होते हुए भी इस ग्रच्च 
का इसना प्रभाव पड़ा कि स्थाद्रदरत्तनाकर का पठन-पराठन प्राय: बन्दसा 
गया । सभी लोग इसी से अयना काम निकालने लगे । इसका परि- 
गगाम यह हा कि श्राज स्पाह्दरत्नाकर जैसे महत्वपूर्ण प्रत्य को एक 
भी सम्पूर्ण प्रति उपलब्ध नहीं है । 
श्राचार्य हैमचन्द्र के शिप्प रामचन्द्र और गुगाचन्द्र ने मिलकर द्व्या- 
लंकार नामक दाशंनिक कृति का निर्माग किया । 
सद्स्‍धसेन मे बिठ सं० १२०७ में उत्यादादिमिद्धि की रचना की | इस 
ग्रन्थ में उत्पाद, व्यय और ध्रीव्य रूप वस्तु का समर्थन क्रिया गया है । 
यरतु या यह लक्षण जेनदर्भन की विशिष्ट परम्परा है । 
परटदर्शन-समच्चय पर बिठ सं० १६८६ में सोमतिलक ने एक टीका 
लिसी । दूसरी दीका गग्ग रत्न ने लिखी जो श्रध्रिक उपादेय बनी। यह 
हीगेग पद्धहवी धताबदी में लिस्णी गई 
एसी घतादद में मेग्तग ने पड़दर्शननिर्गाेय नामक ग्रन्थ लिखा। 
शाजधेसर में परदर्शनसमुच्यय, स्थाद्रादकलिका, रत्नाकरावतारिका- 
पंजिया थादि ब्स्च लिखे । इसके अतिरिक्त उन्होंने प्रणस्तपाद भाष्य की 
हीका सल्दली पर परजिका लिखी। जन्ञानसन्द्र ने रत्ताकराबतारिका- 
पंजियाटिप्पणा लिया नद्टारक भर्मनूपणा ने न्‍्यायदीपिया लिखी, जो 
जैन स्यागशास्प्र का प्रारश्निक ग्रन्ध है ) 
साधविजय ने सोनहदी घताव्दी में वादविलयप्रकरण झौर हेतु 
गगरन मामा थो शब्य लिखे । 
पालक धार एरिनग् से प्रास्म्म होने वाला यह घुस प्रमाणयास्त्र 
| रधापता एएं विकास हे छेत्र में सिरन्‍्तर बहता रहा। इस युग में 


जैवेमणद वार बे ने प्रमाणगासतब पर एफ से एव ध्येण्ड प्रन्य दने | दाय- 
| “जल व 
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धनी पर जन पर्श्यरा वो प्रतिप्ठित बारना एवं उसके गाँटिव् 
८. ता, घट स्स एस दा दिनेप देन है। बह देन ऊनदर्गन के स्थायित्द 
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तव्य न्‍्याययुग : 


तत्त्वचिन्तामरिंग नामक न्याय के ग्रन्थ से न्‍्यायशास्त्र का एक नया 
भ्रध्याय प्रारम्भ होता है । इसका श्रेय विक्रम की तेरहवीं दताब्दी में 
मिथिला में पैदा होने वाले गंगेश नामक प्रतिभा-सम्पन्न नैयायिक को है। 
तत्त्वचिन्तामरि[ नवीन परिभाषा और नूतन शैली में लिखा गया एक 
अदभुत गनन्‍्थ है । इसका विषय न्यायसम्पत प्रत्यक्षादि चार प्रमाण हैं। 
इन चारों प्रमाणों की सिद्धि के लिए गंगेश ने जिस परिभाषा, तर्क और 
शेली का प्रयोग किया वह न्यायशास्त्र के क्षेत्र में एक बहुत बड़ी क्रान्ति 
थी। न्याय के शुष्क और नीरस विषय में एक नये रस का संचार कर 
देना और उसे आ्राकर्षण की वस्तु बना देना, सामान्य बात नहीं थी। 
गंगेश ने जिस नूतन और सरस शैली को जन्म दिया वह शैली उत्तरो- 
त्तर बढ़ती ही गई । चिन्तामरिंय के टीकाकारों ने इस नवीन न्यायग्रन्थ 
पर उतनी ही महत्वपूर्ण टीकाएँ लिखीं कि इस ग्रन्थ के साथ एक नये 
युग की स्थापना हो गई। न्यायशास्त्र प्राचीन और नवीन न्याय में 
विभक्त हो गया । यहीं से नवीन न्याय का प्रारम्भ होता है । इस युग का 
इतना अ्रधिक प्रभाव पड़ा कि सभी दार्शनिक अपने-अपने दर्शन को नवीन 
न्याय की भूमिका पर परिष्कृत करने लगे | इस शैली का अनुसरण 
करके जितने भी ग्रन्थ बने उनका दर्शन के इतिहास में बहुत महत्व है । 
प्रत्येक दर्शन के लिए यह आवश्यक हो गया कि यदि वह जीवित रहना 
चाहता है तो नवीन न्याय की शैली में अ्रपने पक्ष की स्थापना करे। 
इतना होते हुए भी जेनदर्शन के आराचार्यों का ध्यान इस ओर बहुत शीघ्र 
नहीं गया । सत्रहवीं शताददी के श्रन्त तक जैनदर्शन प्राचीन परम्परा 
और दौली के चक्कर में ही पड़ा रहा | जहाँ अन्य दर्शन नवीन सजधज 
के साथ रंगमंच पर था चुके थे, जैनदर्शन पर्दे के पीछे ही अंगड़ाइयाँ ले 
रहा था | यशोविजय ने ग्रठरहवीं शताब्दी के प्रारम्भ में जैनदर्शन को 
नया प्रकाश दिया इसी प्रकाश के साथ जेनदर्शन के इतिहास में एक 
नये युग का प्रारम्भ होता है । 


वि० सं० १६६९६ में अहमदाबाद के जैनसंघ ने श्राचार्य नयविजय 
गौर यशोविजय को काशी भेजा | आचार्य नयविजय यशोविजय के गुरु 
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इसलिए दोनों साथ झ्राए। विद्या का पवित्र धाम काशी उस समय 
दर्शन के क्षेत्र में प्रसिद्ध था। यहाँ श्राकर यथ्योविजब ने भारतीय दर्शन- 
शास्त्र का गम्भीर अ्रध्ययन किया । साथ ही साथ अन्य शास्त्रों का भी 
प्राशिडत्य प्राप्त किया । इनके पारिइत्य एवं प्रतिभा से प्रभावित 
स्वाय-विधा रद की पदवी प्रदान की 


पॉच-सी वर्ष की जेनदर्शन की क्षति को यदि किसी ने पूरा किया 
तो वे धद्योविजय ही थे। इन्होंने धड़ाधघड़ जैनदर्शन पर ग्रन्थ लिखने 
प्रारम्भ किए प्रनेकारत-्यवस्वा नामक पग्रन्व नव्यन्याय वो शैलों में 
लिखकर प्रनेकान्तवाद की पुनः प्रतिप्ठा की। प्रमाणणास्त्र पर जैनतक 
भाषा ध्ोर ज्ञानविद्ध लिखकर ज॑न-परम्परा का गौरव बढ़ाया | नये पर 
भी नयप्रदीप, नयरहस्थ भ्रीर नयोपरदेश श्रादि ग्रन्थ लिखे । नवोपदेश पर 
तो नयामृततरंगिणी नामक स्वोपन्न टीका भी लिखो । इसके अतिरिक्त 
प्रप्ट-सहखी पर सपना विवरण लिखा। हरिभद्रकृत धास्त्रवार्तासमु- 
तय पर स्थाद्राददात्थलता नामक टीका भी लिखी । इस प्रकार अप्ट- 
सही और शाम्प्रवार्तासमुच्चय को नया रूप मिला। भापारहस्थ, 
प्रमागरएस्य, वादरहस्य शादि प्रनेक प्न्‍्यों के अलावा न्‍्यायलंगइरवाद्य 
थ्रौर स्यायालोक लिखकर नवीन शैली में ही नेयाथिकादि दार्शनिकों की 
सास्यताओों का रागटन भी किया । 
इश्न के धतिरिक्त योगधास्प्र, श्रलंवगर, शाचारधास्त्र श्रादि से 
सग्दन्ध रखने वाले ग्रच्य लिखे। संस््वत के श्रतिरिक्त प्राचीन गुजराती 
थादि भाषाधों भे जी उन्होंने काफ़ी लिया है । इस त्तरह अकेले य्यो- 
विजय ने टी जैनन्साहित्य वा बहुद बड़ा उपवगर किया है । जैन-वाइमय 
गारव बटाने में उन्होंने झुछ भी उठा ने रुखा। जैनदर्दान दी पर- 
पर बे सग्मानइदि में उन्दोंने अपना पूर्ण योग दिया। उनठग यह 
या इतिहास एफं दर्शन के पद्रों में 
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$53मर सरहया । 
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पशोपषिशय दे; शत्िरिसा इस यूसे में यतस्थतुसागर ने संप्तपदा्ी घी, 
शाेशणशणदादाय, वादधनिरषरश, स्थाशादशक्तादजी, गादि दा्भमिद 
ध ट 


ब्कन्क के बना ई5 रनों चाय 
एव लिये । दिमल दास में मातभभीजर गिगी की रचना मध्य स्पाय हे 
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सम्पादन एवं अचुसन्धान-युग : 

यश्योविजय की परम्परा किसी न किसी रूप में बीसवीं शताव्दी त्तक 
चलती रही | कुछ लोग छोटी-मोटी टीका-टिप्पणियाँ लिखते रहे, किन्तु 
कोई ऐसा महत्त्वपूर्ण परिवतंन नहीं हुआ कि एक नई परम्परा चल 
पड़ती । इधर २५-३० वर्षों से सम्पादन एवं अनुसन्धान की एक नई 
परम्परा चली है, जिस पर भारतीय दर्शनशास्त्र श्रौर पश्चिम के ज्ञान- 
विज्ञान का पूरा प्रभाव पड़ा है। पाश्चात्य शिक्षण पद्धति के साथ ही 
साथ हमारी दृष्टि में बहुत कुछ परिवर्तन भी हुआ । हम अपने प्राचीन 
बाडःमय को नई दृष्टि से देखने लगे। प्राचीन ग्रन्थों के प्रामारिक संस्क- 
रणों पर जोर देने लगे। मुद्रण की सुविधा से इस कार्य में विशेष 
प्र रणा मिली । प्राचीन ग्रन्थों को शुद्ध रूप से लोगों के सामने रखने के 
साथ ही साथ उन ग्रन्थों का ऐतिहासिक अ्रन्वेषण, टिप्पणियाँ, पाठान्तर 
तुलनात्मक विवेचन, उद्धरण श्रादि बातों पर भी विद्वानों का ध्यान 
गया । इस प्रकार से विविध सम्पादन के कार्य प्रारम्भ हुए । इनके भ्रति- 
रिक्त प्राचीन सामग्री नए ढंग से किस प्रकार दुनिया के सामने आ्राए, इस 
पर भी विद्वानों का ध्यान गया | इसका परिणाम यह हुआ कि प्राचीन 
ग्रन्थों के ग्राधार पर नवीन भाषा और नुतन दौली में नए ढंग के मौलिक 
प्रन्थों का निर्माण होने लगा। यह कार्य अनुसन्धान के अ्रन्तगंत ही श्राता 
है। इस प्रकार आधुनिक युग सम्पादन एवं अनुसन्धान के क्षेत्र में प्रगति 
की ओर बढ़ रहा है | इन दोनों दिल्लाश्रों में जनदर्शन ने कितनी प्रगति 
की है, इसका संक्षिप्त परिचय यहाँ अ्नुपयुक्त न होगा। एतद्रिपयक 
मुख्य-मुख्य ग्रन्थों का विवरगा ही पर्याप्त होगा । 

इस युग में सम्पादन और अनुसन्धान की धारा प्रारम्भ करने का 
श्रेय प॑ं० सुखबलाल जी संबवी को दिया जाय तो श्रनुचित न होगा। 
उनका सर्वश्रथम कार्य कर्मग्रन्थों का चार भागों में विवेचन हैं, जो विं० 
सं० १६७४ में लिखा गया। यह कार्य हिन्दी में ही हुआ । उसके वाद 
उन्होंने प्रतिक्रमणा का हिन्दी विवेचन लिखा। इसके बाद योगदर्शन 
और योगविद्यतिका नामक ग्रन्थ की प्रस्तावना हिन्दी में लिखी। इसमे 
उन्होंने वंदिक, वीद्ध और जैन मान्यता के अनुसार योग का तुलनात्मक 
विवेचन किया है। इस प्रकार की तुलना णायद आ्राज तक किसी ने नहीं 
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की । उनके तत्तवार्थसूत्र का विवेचन हिन्दी और गुजराती दोनों भाषाश्रों 
में प्रयाधित हो चुका है । यह विवेचन भी पंडित जी की वेजोड़ कृति 
है। इन सब विपयों में पंडित जी से पहले किसी ने कुछ नहीं लिखा था । 
उन्‍्ट्रॉनि खुद अपने अ्रध्यवसाय व अध्ययन-वल से अपना मार्ग बनाया । 

उपयुक्त याय॑ श्रागे श्वाने वाले महान्‌ कार्य सन्‍्मतित्तक के उद्धार 
वी भूमिया मात्र है । उन्हींने सटीक सन्‍्मतितर्क के सम्पादन का कार्य 
श्रागरा में प्रारम्भ किया । यह कार्य करते-करते वीच ही में वि० सं० 
१६७८ में गुजरात विद्यायाठ श्रहमदाबाद में दर्शनश्षास्त्र क भ्रध्यापक के 
रूप में उनकी नियुक्ति हो गई। श्रताव पंडित जी ने पं० वेचरदास जी 
था सहयोग से बह कार्य वही रह कर पूर्णा किया। सन्मतितर्क मूल में 
बहुत बड़ा ग्न्‍्च नहीं है, ।वल्तु उसकी टीका दर्शन क्रा महाणंव ही है । 
पंडितर्जी से उस ब्रन्व में श्वाने वाले उद्धरणों का मूलस्थान खोजा। 
एसना ही नहीं, झपितु प्रन्त के पूर्वात्तर पक्रों को अन्य दार्शनिक ग्रन्थों से 
निकाल कर जिसा। इतने ही से उन्हें सन्‍्तोप न हुथ्ना । टिप्पणों में 
प्रयक धाद व देवुशं। का इतिहास खोजने वालों के लिए भी उन्होंने 
भनन्‍्पूर सामग्री द। । सचमच उनका यह ग्रन्थ भारतीय दर्शनश्षास्त्र का 
विज्थययोीष (॥७०४०)७०]१४९०३४) है। प्रन्ध की प्रस्तावना भी वहत 
मटल्वपूर्स है । इसक झतिरिक्त मुलग्रच्च का संक्षित विवेचन भी गुजराती 
धार ग्रंग्रेजी में प्रकाशित हुआ है । पंडित जी का यह कार्य सचम्रच जेन- 
दर्शन के एनिहास में स्वर्ाक्षरों में लिया जायगा। इस कार्य से पंडित 
जी ने ने केबल झेसदर्शन का ही उपकार किया है, अ्रपितु भारतीय दर्शन 
मत भी मंय्य उपयार किया है । 

एस ग्रन्थ बने सम्पादन पूरा करते ही वे वि सं० १६६० भें दाघी 
विष्ववियानय में झ्ाए भोर यहीं रह कार प्रमाण-मीमांसा का पांटित्य- 
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धशय िया । एन दोनों सप्यी मो फ्रऊझाइसा्ं ; में पंहिति भी 
साय 4 । इनसे दाना सन्या के। हसलाइनाया में पच्चि जी ने प्रमागा- 
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परदे पर साइदफुय सुलनात्मक सामया प्रदान नी ह। इससे दाद 
जि है ॥ हे दा 
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काने किडप नाव के पमात इपेदतप बन्प सस्वोपध्यय था सम्पादन 
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$ २::४३ पे +%4+५% 
(4 बक 3 #आटपब हह५८७ या किक जे कफ र चच््ज्कर कि बन 5 पट दी के 
45% ६ ४) दा उतने दरदयार भर दर इ3 ५ ! प्प घने दिस 


श्श्द जैन-दर्शन 


जो वेदिक और श्रौपनिपदिक उद्धरणों से समलंक्ृत है। इस प्रकार 
पंडित जी का सम्पादन और श्रनुसंधान कार्य एक दृष्टि से पूरे भारतीय 
दर्शनयास्त्र पर हुआ है। जनदर्शन का तुलनात्मक अ्रध्ययन करने की 
नवीन दिशा का निर्माण कर उन्होंने भारतीय वाइःमय की बहुत बड़ी 

सेवा की है 

इस क्षेत्र में पंडित जी की परम्परा के निभाने वाले दो श्रौर मुख्य 
व्यक्ति हैं-पं० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचार्य एवं पं० दलसुख माल- 
वरगििया । पं० महेन्द्रकुमार जी के सम्पादकत्व में प्रमेयकमलमातंर्‌ड 
न्यायकुमुदचन्द्र, न्‍्यायविनिश्चयविवरणा, तत्त्वार्थ की श्र्‌तसागरी टीक 
ग्रादि कई ग्रन्थ प्रकाशित हुए। प्रमेयकमलमातंण्ड जेन प्रमाणशणास्त्र 
का उत्कृष्ट ग्रन्थ हैं । पंडितजी ने इसका सम्पादन तुलनात्मक टिप्प- 
गादि देकर किया है। इस ग्रन्थ के सम्पादन में काफी परिश्रम करना 
पड़ा है । इसी प्रकार न्यायकुमुदचन्द्र का सम्पादन भी काफी महत्वपूर्ण 
है। इन दानों वृहत्काय ग्रन्थों की प्रस्तावनाएँ ऐतिहासिक एवं दार्शनिक 
दोनों दृष्टियों स महत्वपूर्ण हैं | न्‍्यायविनिश्चयविवरण में श्रकलंक के 
मूल श्र बादिराज के विवरण की श्रन्य दर्शनों के साथ तुलना की गई 
है। प्रस्तावना में सम्पादक ने स्याद्वाद सम्बन्धी अ्रनेक भ्रमों के निरसन 
का सफल प्रयत्न किया है। तत्त्वा्थ की श्र्‌तसागरी टीका की प्रस्तावना 
में अनेक दार्शनिक एवं अन्य बिपयों की विशद चर्चा की गई है। उसका 
लोकबर्गन शरीर भूगोल भाग विशेष महत्व का है | इस भाग में जैन, 
वीद्ध और ब्राह्मगा परम्परा के मन्तव्यों की तुलना की गई है । 

पं० दलसुख मालबंगिया द्वारा सम्पादित न्‍्यायावत्तार-वात्तिक-बृत्ति 
जैन न्याय का प्राचीन एवं महत्वपूर्गा ग्रन्थ हैं। इसकी मूल कारिकाए 
सिद्धरोनक्त हैं और उन पर पद्मवद्ध वातिक और उसकी गद्य धृत्ति दोनों 
शान्याताय हल हैं, जसा कि हम पहले लिख चुके हैं | सम्पादक पं० 
देखसूगा मालबगिया ने इसकी बिस्ठुत भूमिका में आ्रगमयुग से लेकर 
एका हजार वर्ष तक के जेनदर्भन के प्रमागा-प्रमय बिपयक चिन्तन एवं 
विकास का ऐविहासिक व तुलनात्मक हृष्ठि गे अत्यन्त महत्वपूर्गो 
विधागा दिया है । ग्रस्थ के ग्रन्त में विद्वान सग्पयादक ने अनेक 


तीन दर्घन और उसका श्राधार ११६ 


विपयों पर टिप्पणा लिखें हैं। भारतीय दर्मान के तुलनात्मक 
प्रध्ययन थी लिए इनका विद्येष महत्व है । ये ग्रन्थ भारतीय विद्या- 
भवन-वम्बई से प्रकाशित हुए हैं। प॑ं० मालवणियाजी की दूसरी कृति 
गगाधरवाद है । यह ग्रस्थ गुजरात विद्यासभा-श्रहमदावाद की ओर 
से प्रकाशित हा है । उक्त ग्रन्थ विधेषावस्यक भाष्य के एक भाग के 
प्राधार से ग्रजरानी भाषा में लिखा गया है। इसका सूल पाठ 
अमगलमेर भंडार की सबसे प्राचीन प्रति के श्राधार से तैयार किया 
गया है । इसकी प्रस्तावना तुलनात्मक हृष्टि से बहुत महत्वपूर्ण है 
ने ग्रस्थों के श्रतिरिक्त जेनसंस्कृति संशोधन मंडल बनारस से 
प्रयाशित ग्गमयग का श्रनेकान्तवाद, जन श्रागम, जनदाद्यनिक 
साहित्य का सिहायलोकन श्राद्वि परस्तकें लेखक की विद्वत्तापूर्ण 
दोटी-गटों कतियाँ हैं । 
प्रो एु० एन० उपाध्ये द्वारा सम्पादित प्रवचनसार और प्रो 
ए० चक्रार्ती द्वारा अनूदित एवं सम्पादित समयसार भी विशेष 
त्य रखते है | प्रवसनसार की लम्बी प्रस्तावना ऐतिहापम्रिक एवं 
दार्यनिक हष्टियों से भी बियोप महत्वपूर्ण है । यह प्रस्तावना श्रेंग्रेजी 
में है । समयसार की शूमिका जेनदर्शन के महत्वपूर्ण विययों से परिपूर्ण 
है। शा० हीरालान जैन ने पद्सण्डागम धवला-टीका के सभी भागों 
का संस्पादस कार लिया है। पं >दरवारीलाल कोटिया कत झाप्सपरी क्षा 
का सदी घनयाद भी एक ग्रच्छी कृति है। पंण्यपादकतल तत््यार्थ- 
सव की सर्वार्धसिद्धि दीया का संक्षिप्त संस्करन पं ० चेनसखदासजी 
से सैयार किया है शोर एइसवीाी सम्पादन किया है सी७० एस० 
हिजनाध ने । इस संस्करण के जो सबसे बड़ी विशेषता है वह है 


हु्प में डिस्े गए एफ हु पृष्ठ के अंग्रेली टिप्पगा । थे टिप्परा 
3 १:28. 5 हु ! अर हट नो के चल 
पहसाएग है तथा बडे परिद्रम से देखार किए गए हैं। प्रारस्म में 
है 2 १ #४ दल , टन जा 35, कप है 

कं बकाओुजल 3 आ आहत हल 
शभियत की छिप) अज्। हखा मर है9+ भारताय प्ररासन्त दा 
सुरसिय विदा शाह दिमगासरश खाने हद जुनसत्रों झे वि 
5९ 5 6 5 3 लय ल का सर हि 
भर लिए । इनेडव संम्रट ४ छाल एताणाल्‍को नेछाप्रत सित्ताफत5 
५ न 
के सांग मे रोल शेशियाटिय सोसायटी की दस्च शारग णी घोर 

४, अहम मे कपल शत नमन 35: है पपल 
हे प्ाशित हुमा है। 4 उियो से #नमदों के प्रध्यय वो दिशा का 
ह ;॒ 


श्श्द जैन-दर्शन 


जो वैदिक और श्रौपनिषदिक उद्धरणों से समलंकृत है। इस प्रकार 

पंडित जी का सम्पादन और अनुसंधान कार्य एक दृष्टि से पूरे भारतीय 
दर्शनशास्त्र पर हुआ है। जेनदर्शन का तुलनात्मक श्रध्ययन करने की 
नवीन दिशा का निर्माण कर उन्होंने भारतीय वाडःमय की बहुत बड़ी 
सेवा की है । 

इस क्षेत्र में पंडित जी की परम्परा के निभाने वाले दो और मुख्य 
व्यक्ति हैं--पं० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचार्य एवं पं० दलसुख माल- 
वरणिया | पं० महेन्द्रकुमार जी के सम्पादकत्व में प्रमेषकमलमातंर॒ड 
न्यायकुमुदचन्द्र, न्‍्यायविनिश्चयविवरण, तत्त्वार्थ की श्र्‌ तसागरी टीका 
श्रादि कई ग्रन्थ प्रकाशित हुए। प्रमेयकमलमातंण्ड जेन प्रमाणणास्त्र 
का उत्कृष्ट ग्रन्थ है । पंडितजनी ने इसका सम्पादन तुलनात्मक टिप्प- 
णादि देकर किया है। इस ग्रन्थ के सम्पादन में काफी परिश्रम करना 
पड़ा है । इसी प्रकार न्‍्यायकुमुदचन्द्र का सम्पादन भी काफी महत्वपूर्ण 
है । इन दोनों बृहत्काय ग्रन्थों की प्रस्तावनाएँ ऐतिहासिक एवं दार्शनिक ' 
दोनों दृष्टियों से महत्वपूर्ण हैं | न्‍्यायविनिश्चयविवरणा में श्रकलंक के 
मूल और वादिराज के विवरण की श्रन्य दर्शनों के साथ तुलना की गई 
है । प्रस्तावना में सम्पादक ने स्याद्वाद सम्बन्धी अनेक भ्रमों के निरसन 
का सफल प्रयत्न किया है। तत्त्वार्थ की श्र तसागरी टीका की प्रस्तावना 
में श्रनेक दार्शनिक एवं श्रन्य विषयों की विशद चर्चा की गई है। उसका 
लोकवर्रन श्र भूगोल भाग विशेष महत्व का है | इस भाग में जैन, 
वौद्ध और ब्राह्मण परम्परा के मन्तव्यों की तुलना की गई है। 

पं॑० दलसुख मालवणिया द्वारा सम्पादित न्यायावतार-वात्तिक-ब्ृत्ति 
जैन न्याय का प्राचीन एवं महत्वपूर्ण ग्रन्थ है। इसकी मूल कारिकाएं 
सिद्धसेनकृत हैं और उन पर पद्यवद्ध वारतिक श्रौर उसकी गद्य वृत्ति दोनों 
द्ान्त्याचार्य कृत हैं, जैसा कि हम पहले लिख चुके हैं | सम्पादक पं० 
दलसुख मालवणिया ने इसकी विस्तृत भूमिका में आगमयुग से लेकर 
एक हजार वर्ष तक के जेनद्शन के प्रमाण-प्रमेय विपयक चिन्तन एवं 
विकास का ऐतिहासिक व तुलनात्मक हृष्टि से अत्यन्त महत्वपूर्ण 
विवरगा दिया है। ग्रन्थ के श्रन्त में विद्वान सम्पादक ने अनेक 


जैत दर्शन और उसका आधार श्श्ह 


विषयों पर टिप्पण लिखे हैं। भारतीय दर्शन के तुलनात्मक 
अध्ययन के लिए इनका विशेष महत्व है। ये ग्रन्थ भारतीय विद्या- 
भवन-बम्बई से प्रकाशित हुए हैं । पं० मालवरणियाजी की दूसरी कृति 
गणधघरवाद है । यह ग्रन्थ गुजरात विद्यासभा-अहमदाबाद की ओर 
से प्रकाशित हुआ है । उक्त ग्रन्थ विशेषावश्यक भाष्य के एक भाग के 
ग्राधार से ग्रुजराती भाषा में लिखा गया है। इसका मूल पाठ 
जैसलमेर भंडार की सबसे प्राचीन प्रति के आधार से तैयार किया 
गया है । इसकी प्रस्तावना तुलनात्मक हृष्टि से बहुत महत्वपूर्ण है। 
इन ग्रन्थों के अतिरिक्त जेनसंस्कृति संशोधन मंडल बनारस से 
प्रकाशित आगमयुग का अनेकान्तवाद, जेन श्रागम, जैनदार्शनिक 
साहित्य का सिहावलोकन आदि पुस्तकें लेखक की विद्वत्तापूर्ण 
छोटी-छोटी कृतियाँ हैं । 

प्रोण ए० एन० उपाध्ये द्वारा सम्पादित प्रवचनसार और प्रो० 
ए० चक्रवर्ती द्वारा अनूदित एवं सम्पादित समयसार भी विशेष 
महत्व रखते हैं । प्रवचनसार की लम्बी प्रस्तावना ऐतिहासिक एवं 
दाशनिक हृष्टियों से भी विशेष महत्वपूर्ण है | यह प्रस्तावना अ्रँग्रेजी 
में है । समयसार की भूमिका जैनदर्शन के महत्वपूर्णा विषयों से परिपूर्ण 
है । डा० हीरालाल जन ने पडखण्डागम धवला-टीका के सभी भागों 
का सम्पादन कर लिया है। पं ०दरबारीलाल कोटिया कृत आप्तपरीक्षा 
का हिन्दी अनुवाद भी एक अच्छी कृत्ति है। पूज्यपादकृत तत्त्वार्थ- 
सूत्र की सर्वार्थसिद्धि टीका का संक्षिप्त संस्करण पं० चेनसुखदासजी 
ने तैयार किया है और इसका सम्पादन किया है सी० एस० 
मल्लिताथ ने । इस संस्करण की जो सबसे बड़ी विशेषता है वह है 
अन्त में दिये गए एक सौ छ: पृष्ठ के अँग्रेजी टिप्पण । ये टिप्पण 
विद्वत्तापूर्ण हैं तथा बड़े परिश्रम से तैयार किए गए हैं। प्रारम्भ में 
भूमिका भी काफी अच्छी लिखी गई है। भारतीय पुरातत्व के 
सुप्रसिद्ध विद्वान डा० विमलाचरण ला ने कुछ जैनसूत्रों के विषय 
में लेख लिखे । उनका संग्रह 80776 (४४॥0म08) उ्वं7७ ४िपचचछ 
के नाम से रॉयल ऐशियाटिक सोसायटी की बम्बई शाखा की ओर 
से प्रकाशित हुआ है। इन लेखों से जैनसूत्रों के अ्रध्ययन की दिशा का 


अं 


श्श्ध जन-दर्शन 


जो बेंदिक और झौपनिपदिक उद्धरणों से समलंकृत है। इस प्रकार 
पंडित जी का सम्पादन और अनुसंधान कार्य एक दृष्टि से पूरे भारतीय 

निद्मास्त्र पर हा है। जेनदर्शन का तुलनात्मक अध्ययन करने की 
नवीन दिशा का निर्माण कर उन्होंने भारतीय वाइःमय की बहुत बड़ी 
सवा की है । 

इस क्षेत्र में पंडित जी की परम्परा के निभाने वाले दो श्र मुख्य 

व्यक्ति हैं--पं० महेन्द्कुमार जैन न्यायाचार्य एवं पं० दलसुख माल- 
वगिया । पं० महेन्द्रकुमार जी के सम्पादकत्व में प्रमेयकमलमातंण्ड 
स्यायवमुदचन्द्र, न्‍्यायविनिश्चयविवरण, तत्त्वार्थ की श्र्‌तसागरी टीका 
ग्रादि कई ग्रन्थ प्रकाशित हुए। प्रमेयकमलमातंणड ज॑न प्रमाणणास्त्र 
का उत्कृष्ट ग्रन्थ है । पंडितजी ने इसका सम्पादन तुलनात्मक टिप्प- 
गादि देकर किया है। इस ग्रन्थ के सम्पादन में काफी परिश्रम करना 
पड़ा है। इसी प्रकार न्‍्यायकुमुदचन्द्र का सम्पादन भी काफी महत्वपूर्ण 
?। इन दोनों बृहत्काय ग्रन्थों की प्रस्तावनाएँ ऐतिहासिक एवं दार्शनिक 
दोनों हृप्टियों से महत्वपूर्ण हैं| न्‍्यायविनिश्वयविवरण में श्रकलंक के 
मूल ग्यौर वादिराज के विवरण की श्रन्य दर्शनों के साथ तलना की गई 
है । प्रस्तावना में सम्पादक ने स्थाद्राद सम्बन्धी अनेक अ्रमों के निरसन 
का सफल प्रयत्न किया है। तत्त्वार्थ की श्र्‌तसागरी टीका की प्रस्तावना 
में झनेक दार्शनिक एवं अन्य विपयों की विशद चर्चा की गई है । उराका 

कबंगान श्रीर भूगोल भाग विशेष महत्व का है। इस भाग में ज॑न 

क्षे और ब्राह्मगा परम्परा के मन्तब्यों की तुलना की गई है। 
पं० दलसुरा मालवगाया द्वारा सम्पादित स्यायावतार-्वात्तिक-बृत्ति 
जन न्याय का प्राचीन एवं महत्वपूर्गा ग्रन्व #ै। इसकी झूल करारिकाएँ 
शिद्धसिनद्गत हे और उन पर पद्यवद्ध बातिक और उसकी गद्य बृत्ति दोनों 
शाल्यानार्स इस हैं, जैसा *: ले लिख चुके हैं । राम्पादक पं० 
दलसूरा मारबशगिया ने इसकी विस्तृत भूमिका में प्रागमसुग से लेक 
एड हशार बय तक के जनदशंन के प्रमागा-प्रमंध विपयक चिन्तन एवं 
विकाश ठाय सविद्यागिक थे तुलनात्मक हप्टि से अन्यस्त महत्वपृगा 


विपाश दिया है । ग्रस्थ के ग्रस्त में बिद्दान संग्पादक ने अनेस 
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विषयों पर टिप्पणा लिखे हैं । भारतीय दर्शन के तुलनात्मक 
अध्ययत के लिए इनका विशेष महत्व है । ये ग्रन्थ भारतीय विद्या- 
भवन-बम्बई से प्रकाशित हुए हैं । प॑० मालवरिणयाजी की दूसरी कृति 
गशधघरवाद है । यह ग्रन्थ गुजरात विद्यासभा-अहमदाबाद की ओर 
से प्रकाशित हुआ है। उक्त ग्रन्थ विशेषावश्यक भाष्य के एक भाग के 
आ्राधार से ग्रुजराती भाषा में लिखा गया है। इसका मूल पाठ 
जैसलमेर भंडार की सबसे प्राचीन प्रति के आधार से तैयार किया 
गया है । इसकी प्रस्तावना तुलनात्मक दृष्टि से बहुत महत्वपूर्ण है । 
इन ग्रन्थों के अतिरिक्त जैनसंस्कृति संशोधन मंडल बनारस से 
प्रकाशित श्रागमयुग का अनेकान्तवाद, जैन श्रागम, जैनदार्शनिक 
साहित्य का सिंहावलोकन आदि पुस्तकें लेखक की विद्वत्तापूर्णा 
छोटी-छोटी कृतियाँ हैं । 

प्रो० ए० एन० उपाध्ये द्वारा सम्पादित प्रवचनसार और प्रो० 
ए० चक्रवर्ती द्वारा अनूदित एवं सम्पादित समयसार भी विशेष 
महत्व रखते हैं । प्रवचनसार की लम्बी प्रस्तावना ऐतिहासिक एवं 
दाशंनिक दृष्टियों से भी विशेष महत्वपूर्ण है । यह प्रस्तावना अँग्रेजी 
में है । समयसार की भ्रूमिका जेनदर्शन के महत्वपूर्ण विषयों से परिपूर्ण 
है । डा० हीरालाल जैत ने षड्खण्डागम धवला-टीका के सभी भागों 
का सम्पादत्त कर लिया है । पं०दरबारीलाल कोटिया कृत आप्तपरीक्षा 
का हिन्दी अनुवाद भी एक अच्छी कृति है । पूज्यपादकृत तत्त्वार्थ- 
सूत्र की सर्वार्थसिद्धि टीका का संक्षिप्त संस्करण पं० चेनसुखदासजी 
ने तैयार किया है और इसका सम्पादन किया है सी० एस० 
मल्लिनाथ ने । इस संस्करण की जो सबसे बड़ी विशेषता है वह है 
ग्रन्त में दिये गए एक सौ छ: पृष्ठ के अँग्रेजी टिप्पण । ये टिप्पण 
विद्त्तापूर्ण हैं तथा बड़े परिश्रम से तैयार किए गए हैं । प्रारम्भ में 
भूमिका भी काफी अच्छी लिखी गई है। भारतीय पुरातत्व के 
सुप्रसिद्ध विद्वात्‌ डा० विमलाचरण ला ने कुछ जैनसूत्रों के विषय 
में लेख लिखे । उनका संग्रह 80706 (!७॥70मर09] 8478 ६प-88 
के नाम से रॉयल ऐशियाटिक सोसायटी की बम्बई शाखा की ओर 
से प्रकाशित हुआ है। इन लेखों से जेनसूत्रों के अध्ययन की दिशा का 
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ज्ञान होता है। आचाय॑ हेमचन्द्रकृत प्रमाणमीमांसा का अँग्रेजी 
अग्नुवाद डा० सातकौड़ी मुकर्जी और डा० नथमल टांटिया ने 
किया है। अनुवाद बहुत अच्छा बन पड़ा है। इसके अतिरिक्त 
डा० सुकर्जी की एक पुस्तक और प्रकाशित हुई है जिसका नाम है 
06 उयं0० ?097]0809709 ०0 ९०॥-०७०४०।पा३४०४. इस पुस्तक 
में अनेकान्तवाद का तुलनात्मक विवेचन है । सामग्री व भाषा दोनों 
दृष्टियों से पुस्तक श्रेष्ठ है। मुनि लब्धिसूरि ने हादशारनयचक्र का 
सम्पादन किया है | आचार्य आत्मारामजी का “जैनागमों में स्याद्वाद' 
भी स्थाह्ाद-विषयक आगमिक उद्धरणों का अच्छा संग्रह है । 


डा० नथमल टांटिया की पुस्तक 88९8 व) चक्वा॥8 ?ि0- 
80.॥9 जैनदर्शंन पर आधुनिक ढछद्भ की अद्वितीय पुस्तक है | यह 
पुस्तक जैनदर्शन के इतिहास में ही नहीं, भारतीय दर्शन के इतिहास 
में भी एक विशेष स्थान रखती है । इसमें अ्रनेकान्त, ज्ञान, अविद्या, 
कर्म तथा योग पर विद्धत्तापूर्ण विवेचन किया गया है। इसकी 
शैली वहुत रोचक है। लेखक का अध्ययन विशाल तथा अनेकांगी है। 
विवेचन स्पष्ट तथा निष्पक्ष है । अंग्रेजी में श्री चंपतराय, 
श्री जुगमंदिरलाल आदि की पुस्तकें भी साधारण कोटि के पाठकों 
के लिए उपयोगी सिद्ध हुई हैं । ह 
मुनि पुण्यविजय जी ने आगम तथा साहित्य पर बहुत काम 
किया है। उन्होंने लीम्बड़ी, पाटन, बड़ौदा, जैसलमेर आदि कई 
भण्डारों को सुवब्यवस्थित किया है। सम्पादन-संशोधन के लिए 
उपयोगी श्रनेक हस्तलिखित प्रतियों को सुलभ बनाया है। अनेक 
महत्वपूर्ण संस्कृत एवं प्राकृत के ग्रन्थों का संपादन भी किया है ।ई० 
स॒० १६५० के प्रारम्भ में उन्होंने जेसलमेर पहुँचकर अनेक महत्वपूर्ण 
ग्रन्थों का उद्धार किया । सैकड़ों प्राचीन ग्रन्थों के फोटो भी लिए? । 
आधुनिक युग की प्रवृत्ति का इतना-सा विवरण -काफी है! 
आज के बौद्धिक युग में इस प्रकार की प्रवृत्तियों के बिना जैंत- 


१--विज्येप जानकारी के लिए देखिये-श्रमण” व०३ आं० १ में पं० 
सुखलालजी का लेख । 
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दर्शत की घारा का प्रवाह अविच्छिन्न रूप से बहता रहे, यह 
असंभव है । प्रत्येक युग की एक विशिष्ट देन होती है। जो धारा 
उस देन से लाभ उठा सकती है वही आगे के युग में जीवित रह 
सकती है । प्रत्येक युग का संस्कार लिये बिना वह आगे नहीं बढ़ 
सकती । यद्यपि उसकी मौलिक प्रवृत्ति वही रहती है तथापि युग की 
परिवर्तित परिस्थिति एवं प्रवृत्ति का प्रभाव उस पर अवश्य पड़ता है 
और यही प्रभाव उसे विविध रूपों में ढालता रहता है । उस प्रभाव 
का सामयिक उपयोग करने वाली विचारधारा हमेशा नूतन सन्देश 
देती रहती है । उसके सन्देश का आकार हमेशा बदलता रहता है, 
किन्तु उसका अंतरंग हमेशा एक-सा रहता है । 





टिप्पणी - भ्रस्तुत अ्न्थ की पाण्डुलिपि तैयार होने के बाद जैनदर्शन पर 
कुछ ग्रन्थ और प्रकाशित हुए हैं। निम्नलिखित ग्रन्थ विशेष उल्लेखनीय हैं--- 

१--जैनदर्शन--पं ० महेन्द्रकुमार न्‍्यायाचार्य 

२--0०णंक6४ 07 उशां)७ ?]080909- --४..,. ४७७४७ 

३--णे 209७ ?897070]029५ --२/..,. )॥७१)४७ 
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जन दर्शन में तत्त्व 
जन हृष्टि से लोक 

सत्‌ का स्वरूप 

द्रव्य और पर्याय 
भेदाभेदवाद 

द्रष्प का वर्गीकरण 
प्रात्मा का स्वतन्त्र प्रस्तित्व 
आत्सा का स्वरूप 
ज्ञानोपयोग 

दर्शनोपयोग 

संसारी श्ात्मा 

इद्गल 

अरजु 

स्कन्ध 

पुदुंगल का कार्य 

पुरगल श्रौर आत्मा 

धर्म 

श्रधर्म 

श्राफाश 

प्रद्धासमय 


अ वाद 3 3> मद छा सदा --- 
आदशवाद और ये 


यह कहा जा सकता हक कद बयान 


यथाथंवादी हृष्रिक्नोण्ण क्ल्स्ते 
पहुँच जाता: है, कि तान्दिक्त 


समर्थत करता है। जन द्सस सनर- 


हुआ भी चेतन ऋ 


जा न 
अकार जन दश्न झूत्च से उक्षन- 


वे अनेक हैँ || घ्स अंभफिार ऊझ-+ 


जन 


भोतिकता चेतन्य श्र 








मिका समकते का उद्ल कह सर द््य्टि 
+ा थथार्थवाद से जम <-> 5 लक ह्र् 
पेमानता है ? क्ष्ते पानाओं की बम कक ह 
स्पष्ट हो जाएँगी । 


१२६ जेन-दर्शन 


जेन दृष्टि से लोक ह 

विश्व के सभी दर्शन किसी न किसी रूप में लोक का स्वरूप 
समभके का प्रयत्त करते हैं। दाशंनिक खोज के पीछे प्रायः एक ही 
हेतु होता है और वह हेतु है सम्पूर्ण लोक । कोई भी दार्शनिक 
धारा क्‍यों न हो, वह विश्व का स्वरूप समभने के लिए ही निरच्तर 
बढ़ती रहती है। यह ठोक है कि कोई धारा किसी एक पहलू पर श्रधिक 
भार देती है और कोई किसी दूसरे पहलू पर | पहलुओं के भेद के रहते 
हुए भी सबका विषय लोक ही होता है । सारे पहलू लोक के भीतर 
ही होते हैं । दूसरे शब्दों में विभिन्न पहलू व समस्याएँ लोक की ही 
समस्याएं होती हैं। जिसे हम लोग लोकोत्तर समभते हैं वह भी 
वास्तव में लोक ही है। लोक को समभने के दृष्टिकोण जितने 
विभिन्न होते हैं उतनी ही विभिन्न दार्शनिक विचारधाराएँ संसार में 
उत्पन्न होती रहती हैं । 

जैन दर्शन में लोक का स्वरूप इस प्रकार बताया गया है :--- 

गौतम-भगवन्‌ ! लोक क्‍या है ? 

महावी र-गौतम ! लोक पंचास्तिकाय रूप है। पंचास्तिकाय 
ये हैं : धर्मास्तिकाय, अधर्मास्तिकाय, आकाशास्तिकाय, जीवास्तिकाय, 
पुदगलास्तिकाय) । 

भगवतीसूत्र का उपयुक्त संवाद यह बताता है कि पाँच 
अस्तिकाय ही लोक है। यहाँ एक प्रश्न उठ सकता है कि महावीर 
ने लोक के स्वरूप में काल की गणना क्‍यों नहीं की ? जैन दर्शन के 
अन्य कई ग्रन्थों में काल का स्वतन्त्र अस्तित्व स्वीकृत किया 
गया है, ऐसी दद्या में महावीर ने लोक का स्वरूप बताते समय काल 
को पृथक क्‍यों नहीं गिनाया ? स्वयं भगवतीसूत्र में ही श्रन्यत्र काल 
की स्वतन्त्र रूप से गणाता की गई है*, तो फिर उपरोक्त संबाद में 
काल को स्वतन्त्र रूप से क्‍यों नहीं गिनाया ? : 

इसका समाधान यही हो सकता है कि यहाँ पर काल को 
स्वतन्त्र द्रव्य न मानकर जीवद्रव्य और अजीवद्रब्य दोनों के 

१--भगवतीसूत्र १३/४/४८१ 
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ग्रन्तर्गत मान लिया गया है। जीव और अजीव-चेतन और अचेतन 
दोनों का स्वरूप-वर्णान परिवर्तन के बिना श्रपूर्णा है । परिवर्तन का 
दूसरा नाम वतंना भी है। वर्तना प्रत्येक द्रव्य का आवश्यक एवं 
अनिवाय गुरा है| वर्तना के अभाव में द्रव्य एकान्‍्त रूप से नित्य - 
हो जाएगा । एकान्‍्त नित्य पदार्थ अर्थ क्रिया नहीं कर सकता । 
श्र्थक्रियाकारित्व के अभाव में पदार्थ असत्‌ है। ऐसी स्थिति में 
वर्तेता--परिणाम-क्रिया--परिवतंत द्रव्य का आवश्यक धर्म है। 
प्रत्येक द्रव्य स्वभाव से ही परिवर्तनशील है, अत: कालको स्वतत्त्र 
द्रव्य मानने की कोई आवश्यकता नहीं । दूसरी बात यह मालूम 
होती है कि भगवतीसूत्र के उपयु क्त संवाद में अस्तिकाय की हृष्टि 
से लोक का विचार किया गया है । जहाँ पर काल की स्वतंत्र सत्ता 
स्वीकृत की गई है वहाँ उसे अस्तिकाय नहीं कहा गया है । इसलिए 
महावीर ने पंचास्तिकाय में काल की प्रथक्‌ गणाना नहीं की । 
काल-विषयक प्रइत के ये दो समाधान हो सकते हैं । जहाँ पर 
काल की प्रथक्‌ गणना की गई है वहाँ पर छः द्रव्य गिनाये गए हैं । 
इन द्रव्यों का स्वरूप समभने से पहले हम तत्व का अर्थ समभ लें 
तो अच्छा रहेगा । तत्व का सामान्य श्रर्थ समझ लेने पर तत्व के 
भेद रूप द्रव्यों का स्वरूप समझना ठीक होगा । 


जैनाचार्य सत्‌, तत्त्व, अर्थ, द्रव्य, पदार्थ, तत्त्वार्थ, आदि शब्दों का 
प्रयोग प्राय: एक ही अर्थ में करते रहे हैं। जैन दर्शन में तत्त्व- 
सामान्य के लिए इन सभी शब्दों का प्रयोग हुआ है। अ्रन्य दर्शनों में इन 
शब्दों का एक ही अर्थ में प्रयोग हुआ हो, ऐसा नहीं मिलता । 
वेशेषिकसूत्र में द्वव्यादि छः को पदार्थ कहा है, किस्तु अर्थसंज्ञा 
प्रैव्प, गुण और कर्म इन तीन पदार्थों की ही रखी गई है ।* सत्ता 
समवाय सम्बन्ध से द्रव्य, गुण और के इन तीनों को ही सत्‌ 
कहा गया है । च्यायसृत्र में आ्रनेवाले प्रमाणादि सोलह तत्त्वों के 
न ह 
१--१/१/४ 
२--८/२/३ 
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परिवर्तंन-सूचक । किसी भी वस्तु के दो रूप होते हैं-एकता और 
ग्रनेकता, नित्यता और अनित्यता, स्थायित्व और परिवर्तन, सहशता 
श्रौर विसहृशता । इनमें से प्रथम पक्ष ध्रौव्य सूचक है--ग्रुणसूचक 
है। द्वितीय पक्ष उत्पाद और व्यय सूचक है--पर्याय सूचक है। 
वस्तु के स्थायित्व में एकरूपता होती है, स्थिरता होती है। 
परिवतेन में पूर्व रूप का विनाश होता है, उत्तर रूप की उत्पत्ति 
होती है । वस्तु के विनाश और उत्पाद में व्यय और उत्पत्ति के रहते 
हुए भी वस्तु सर्वथा नष्ट नहीं होती और न स्ंथा नवीन ही 
उत्पन्न होती है। विनाश और उत्पाद के बीच एक प्रकार की 
स्थिरता रहती है, जो न तो नष्ट होती है और न उत्पन्न । यह जो 
स्थिरता था एकरूपता है वही श्रौव्य है--नित्यता है। इसी को 
तद्भावाव्यय' कहते हैं । यही नित्य का लक्षण है । आचार्य कुन्द- 
कुन्द ने द्रव्य की व्याख्या इस प्रकार की :---जो अपरित्यक्त स्वभाव- 
वाला है, उत्पाद, व्यय और श्रौव्य युक्त है, ग्रुणा और पर्याययुक्त है 
वही द्रव्य है ।* द्रव्य और सत्‌ एक ही है इसलिए यही लक्षरा सत्‌ 
का भी है। तत्त्वार्थ के उत्पादव्ययश्रौव्ययुक्त सत्‌ “गुण-पर्यायवद 
द्रव्यम' ओ र 'सदुभावाव्ययं नित्यम इन तीनों सूत्रों को एक ही 
गाथा में बाँध दिया । सत्ता का लक्षण बताते हुए अन्यत्र भी उन्होंने 
यही बात लिखी है ।' इस प्रकार जेन दर्शन में सत्‌ एकान्‍्तरूप से 
नित्य या अनित्य नहीं माना गया है। वह कथंचित्‌ नित्य है और 
कथंचित्‌ अनित्य है । गुण श्रथवा अन्वय की अपेक्षा से वह ॒ नित्य 
है और पर्याय की दृष्टि से वह अनित्य है। कूटस्थ नित्य होने से 
उसमें तनिक भी परिवर्तन नहीं हो सकता और सर्वथा अनित्य होने 

१--तत्त्वार्थेसुनन' ५३० 

२--अपरिचत्तसहावेणुप्पादव्वयधुक्तसंजुत्त । 

गुणवं चसपज्जायं, जं त॑ दव्वंति बुच्च॑ति ॥ 
-+-प्रवचनसार २।३ 
३--सत्ता सव्वपयत्था, सविस्सरूवा अ्रणंतपजाया । 
भंग्रप्पादधुवत्ता, सप्पडिवक्खा हवदि एक्का ॥। 
>पंचास्तिकाय, गा० ८ 
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से उसमें थोड़ी सी भी एकरूपता नहीं रह सकती । ऐसी दशा में 
वस्तु नित्य और अनित्य उसयात्मक होनी चाहिए । जैनदरशेन-सम्मत 
यह लक्षण अनुभव से श्रव्यभिचारी है। 

जन दशेन सदसत्काय वादी है, अतः वह उत्पाद की व्याख्या 
इस प्रकार करता है :--स्वजाति का परित्याग किए बिना भावान्तर 
का ग्रहण करना उत्पाद है। मिट्टी का पिण्ड घटपर्याय में परिणत 
होता हुआ भी मिट्टी ही रहता है। मिट्टीहूप जाति का परि- 
त्याग किए बिना घटरूप भावान्तर का जो ग्रहण है, वही उत्पाद है । 
इसी प्रकार व्यय का स्वरूप बताते हुए कहा गया है कि स्वजाति का 
परित्याग किए बिना पूर्वभाव का जो विगम है, वह व्यय है । घट 
की उत्पत्ति में पिएड की आकृति का विगम व्यय का उदाहरण है । 
पिएड जब घट बनता है तब उसकी पूर्वाकृति का व्यय हो जाता है। 
इस व्यय में मिट्टी वही बनी रहती है। केवल आकृति का नाश 
होता है। मिट्टी की पर्याय परिवर्तित हो जाती है, मिट॒टी वही 
रहती है। अ्नादि पारिणामिक स्वभाव के कारण वस्तु का सर्वथा 
नाश न होना ध्रुवत्व है। उदाहरण के लिए पिरडादि अ्रवस्थाओं 
में मिट्॒टी का जो अन्वय है वह भ्रौव्य है ।' इन तीनों दक्ाओं के 
जो उदाहरण दिए गए हैं वे केवल समभते के लिए हैं । मिट्टी 
हमेशा मिट्टी ही रहे, यह आवश्यक नहीं । जैव दर्शन पृथ्वी आदि 
परमाणुओं को नित्य नहीं सानता। परमाझु एक अवस्था को 
छोड़कर दूसरी अ्रवस्था को ग्रहण कर सकता है। जड़ और चेतन 
का जो विभाग है, जीव का भव्य और अभव्य सम्बन्धी जो 
विभाग है, वह नित्य कहा जा सकता है । 


सत्‌ और द्रव्य को एकार्थक मानने की परम्परा पर दाशैतिक 
दृष्टि का प्रभाव मालूम होता है। जैन आगमों में सत्‌ शब्द का 
प्रयोग द्वव्य के लक्षण के रूप में नहीं हुआ है । वहाँ द्रव्य को ही 
पेत्त्त कहा गया है और सत्‌ के स्वरूप का सारा वर्णन द्रव्य-वर्रान के 
रूप में रखा गया है। श्रनुयोगद्वार सूत्र में तत्त्व का सामान्य लक्षण 


१--पसंवर्थि सिद्धि ५३० 
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द्रव्य माना गया है और विशेष लक्षण के रूप में जीव द्रव्य और 

अजीव द्रव्य माने गए हैं। वाचक उमास्वाति आगमिक मान्यता 
को दर्शन के स्तर पर लाए और उन्होंने द्रव्य को सत्‌ कहा । उनकी 

दृष्टि में सत्‌ और द्रव्य में कोई भेद न था। आगम की मान्यता के 

अनुसार भी सत्‌ और द्रव्य में कोई भेद नहीं है किन्तु इस सिद्धान्त 

का आगमकाल में सुस्पष्ट प्रतिपादन न हो सका। उमास्वाति ने 

दाशेनिक पुट देकर इसे स्पष्ट किया । 


'सत्‌” शब्द का अर्थ वाचक ने अन्य परम्पराओं से भिन्न रखा । 
न्‍्यायवेशेषिक झ्ादि वैदिक परम्पराएँ सत्ता को क्ूटस्थ नित्य मानती 
हैं। इन परम्पराओं के अनुसार सत्ता सर्वदा एकरूप रहती है। उसमें 
तनिक भी परिवर्तत की सम्भावना नहीं रहती । जो परिवर्तित 
होती है वह सत्ता नहीं हो सकती । दूसरे शब्दों में नेयायिक और 
वेशेषिक सत्ता को सामान्य नामक एक भिन्न पदार्थ मानते हैं, जो 
सर्वदा एकरूप रहता है, जो कूटस्थ नित्य है, जिसमें किचित्‌ भी 
परिवर्तन नहीं होता । उमास्वाति ने सत्‌ु को केवल नित्य ही न 
माना, अपितु परिवर्ततशील भी माना । उत्पाद, व्यय और अ्रौव्य 
तीनों का अभ्रविरोधी समन्वय ही सत्‌ का लक्षण है। उत्पाद और 
व्यय अनित्यता के सूचक हैं तथा श्रौव्य नित्यता का सूचक है । 
नित्यता का लक्षण कूटस्थ नित्य त होकर तदुभावान्यय है | तदुभावाव्यय 
का क्‍या अर्थ है, इसे स्पष्ट करते हुए कहा कि जो अपने भाव 
को न तो वर्तमान में छोड़ता है और न भविष्य में छोड़ेगा, वह नित्य 
है और वही तद्भावाव्यय है।* उत्पाद और व्यय के बीच में जो हमेशा 
रहता है, वह तद॒भावाव्यय है। सत्ता नामक कोई भिन्न पदार्थ नहीं 
है, जो हमेशा एक सा रहता है । वस्तु स्वयं ही त्रयात्मक है । तत्त्व 
स्वभाव से ही उत्पाद, व्यय और श्रौव्य युक्त हैं। पदार्थ स्वतः 
सत्‌ है । सत्ता सामान्‍य के सम्बन्ध से सत्‌ मानने में अनेक दोषों का 
सामना करना पड़ता है । जो सत्‌ है वही पदार्थ है क्योंकि जो सत्‌ 


१--अविसेसिए दब्वे, विसेसिए जीवदव्वे अ्रजीवदव्वे य-सु ० ११३ 
२--यत्‌ सतो भावान्न व्येति न व्येष्यति, तन्तित्यम्‌ । 
+-तत्त्वार्थभाष्य ५३० 
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न हो और फिर भी पदाथें हो, यह परस्पर विरोधी बात है । जो 
सर्वथा असत है वह सत्ता के सस्वन्ध से भी सत्त नहीं हो सकता, 
जैसे गगनारविन्द । सतूं और असत्‌ से भिन्न कोई ऐसी कोटि नहीं, 
जिसमें पदार्थ रखा जा सके । इसलिए द्रव्य न स्वतः सत्त्‌ है, च 
स्वतः असत्‌ है, किन्तु सत्ता के सम्बन्ध से सत्‌ है, यह कहना ठीक 
नहीं । द्रव्य सत्‌ होकर ही द्रव्य हो. सकता है | जो सत्‌ू न हो वह 
द्रव्य नहीं हो सकता । सत्ता नामक कोई ऐसा पदार्थे उपलब्ध नहीं 
होता जिसके सम्बन्ध से द्रव्य सत्‌ होता हो । कदाचित्‌ ऐसा पदार्थ 
मान भो लिया जाय, फिर भी समस्या हल नहीं हो सकती, क्योंकि 
उस पदार्थ का खुद का अस्तित्व खतरे में है। वह स्वतः सत्‌ है या 
नहीं ? यदि वह स्वतः सत्‌ है तो यह सिद्धान्त कि पदार्थ सत्ता के 
सम्बन्ध से ही सत्‌ होता है! खरिडित हो जाता है । यदि वह स्वतः 
सत्‌ नहीं है और उसकी सत्ता के लिए. किसी अन्य सत्ता को आव३- 
यकता रहती है तो अनवस्था दोष का सामना करना पड़ेगा । ऐसी 
परिस्थिति में यही अच्छा है कि प्रत्येक पदार्थ को स्वभाव से ही 
सत्‌ माना जाय और सत्‌ और पदार्थ में कोई भेद न माना जाय । 
द्रव्य और पर्याय : 


द्रव्य शब्द के अनेक अर्थ होते हैं उनमें से सत्‌, तत्त्व अथवा 
पदार्थ-परक श्रर्थ पर हम विचार कर चुके हैं । जेन साहित्य में 
द्रव्य शब्द का प्रयोग सामान्य के लिए भी हुआ है । जाति अथवा 
सामान्य को प्रकट करने के लिए द्रव्य और व्यक्ति अथवा विशेष 
को प्रकट करने के लिए पर्याय शब्द का प्रयोग किया जाता है । 
द्रव्य अथवा सामान्य दो प्रकार का है--तिर्येक्‌ सामान्य और 
ऊध्वेत्ता सामान्य । एक ही काल में स्थित अनेक देश में रहने वाले 
अनेक पदार्थों में जो समानता की अनुभूति होती है वह तिर्यक 
सामान्य है । जब हम कहते हैं कि जोव और अजीव दोनों सत्‌ हैं 
_ घर्मास्तिकाय, अधर्मारितकाय आदि द्रव्य हैं, तव हमारा अभिप्राय 
तिर्यक्‌ सामान्य से है। जब हम कहते हैं कि जीव दो प्रकार 
का है--संसारी और सिद्ध । संसारी जीव के पाँच भेद हैं-एकेन्द्रिय, 
द्वीन्द्रियादि । पुदूगल चार प्रकार का है--स्कन्च, स्कन्धदेश, स्कन्ध- 
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प्रदेश और परमाणु । इसी प्रकार अ्रन्य प्रकार के सामान्यमृलक 
भेदों में तियंक सामान्य अ्रभीष्सित है । एक जाति का जहाँ निर्देश 
होता है, अनेक व्यक्तियों में एक सामान्य जहाँ विवक्षित होता है, 
वहाँ तियंक्‌ सामान्य समभना चाहिए 


जब कालकृत नाना अवस्थाशओ्रों में किसी विशेष द्रव्य का एकत्व 
या अन्वय विवक्षित हो, एक विशेष पदार्थ की अनेक भअ्रवस्थाश्रों की 
एक एकता या श्रौव्य अपेक्षित हो, त्व उस एकत्व अथवा अ्रौव्य 
सूचक अंश को ऊध्वेता सामान्य कहा जाता है। उदाहरण के लिए 
जब यह कहा जाता है कि जीव द्रव्याथिक हृष्टि से शाश्वत है' शौर 
पर्यायाथिक दृष्टि से अ्रशाश्वत है, तब जीव द्रव्य का अर्थ ऊर्ध्वता 
सामान्य से है । जब यह कहते हैं कि श्रव्युच्छित्ति नय की श्रपेक्षा से 
नारक शाश्वत है, तव अव्युच्छित्ति नय का विषय जीव ऊध्वंता 
सामान्य से विवक्षित है। इस प्रकार जहाँ किसी जीव-विशेष या 
ग्रन्य पदार्थ-विशेष की अनेक अ्रवस्थाश्रों का वर्णन किया जाता है 
वहाँ एकत्व भ्रथवा अन्वय सूचक पद ऊरध्वता सामान्य की दृष्टि से 
प्रयुक्त होता है । 
जिस प्रकार द्रव्य या सामान्य दो प्रकार का है उसी प्रकार 
पर्याय अ्रथवा विशेष भी दो प्रकार का है । तियंक सामान्य के साथ 
रहने वाले जो विश्ञेष विवक्षित हों वे तिर्यक विशेष हैं और ऊध्वेता 
मान्याश्रित जो पर्याय हों वे ऊध्वता विशेष हैं। अनेक देश में 
भिन्न भिन्न जो द्रव्य या पदार्थविशेष हैं वे तिर्यक सामान्य की पर्यायें 
हैं । वे तिर्यक विश्ञेप हैं। अ्रनेक काल में एक ही द्रव्य की श्रर्थात्‌ 
ऊध्वत्ता सामान्य की जो विभिन्न अ्रवस्थाएँ हैं--जो अ्रनमेक विशेष 
ग्रथवा पर्याय हैं वे ऊर्ब्बता विशेष हैं। जीवपर्याय कितने हैं ? 
इसके उत्तर में महावीर ने कहा कि जीवपर्याय अ्रनन्त हैं । यह 
केसे ? इसका स्पष्टीकरण करते हुए उन्होंने कहा कि असंख्यात 
नारक हैं, श्रसंख्यात श्रसुरकुमार हैं, यावत्‌ श्रसंख्यात स्तनितकुमार 
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' हैं, असंख्यात प्रथ्वीकाय हैं, यावत्‌ अ्रसंख्यात वायुकाय हैं, अ्रतन्त 
वनस्पति हैं, असंख्यात द्वीन्द्रिय हैं, यावत्‌ असंख्यात मनुष्य हैं, असंख्यात 
वाखव्यन्तर हैं यावत्‌ अनन्त सिद्ध हैं। यही कारण है कि जीव पर्याय 
अनन्त हैं ।' इस चर्चा में जो पर्याय विवक्षित हैं, वे तिर्यक विशेष की 

' अपेक्षा से हैं, क्योंकि ये पर्याय अनेक देश में रहने वाले विभिन्न जीवों 
से सम्बन्धित हैं । इनमें सभी जीवों का समावेश हो जाता है, अतः 
अनेक जीवाश्वित पर्याय होने से त्तियंक्‌ विशेष हैं। 


ऊध्वंता विशेष की हृष्टि से सोचने पर विशेष का आधार दूसरा 
हो जाता है । यदि हम कहें कि प्रत्येक जीव के अनन्त पर्याय हैं और 
किसी जीव-विशेष के विषय में सोचें तो हमारा दृष्टिकोण ऊबध्वेता 
विशेष को विषय करता है । उदाहरण के तौर पर एक नारक जीव 
की लेते हैं। उसके अनन्त पर्याय होते हैं ॥ जीव-सामान्य के श्रनन्त 
पर्यायों का कथन तियंक सामाच्याश्वित पर्याय की दुष्टि से है, किच्तु 
विशेष नारकादि के अनन्त पर्याय का कथन ऊर््वंत्ता सामान्याश्रित 
पर्याय की दृष्टि से है। एक नारक-विशेष के अनन्त पर्याय केसे हो 
सकते हैं, इसका स्पष्टीकरण यों है :--- 
एक नारक दूसरे नारक से द्रव्य की अपेक्षा से तुल्य है। प्रदेशों 
_ की अपेक्षा से भी तुल्य है । श्रवगाहना की अपेक्षा से स्थात्‌ चतुःस्थान 
से हीन, स्यात्‌ तुल्य, स्थात्‌ चतुःस्थान से अधिक है। स्थिति की 
अपेक्षा से अ्रवगाहना के समान है किन्तु दयामवर्ण पर्याय की अपेक्षा 
ये स्थात्‌ पट्स्थान हीन, स्थात्‌ तुल्य, स्थात्‌ षट्स्थान अधिक है। 
इसी प्रकार शेष वर्शापर्याय, दोनों गन्धपर्याय, पाँचों रसपर्याय, आठों 
स्पशेपर्याय, मतिज्ञान और मत्यज्ञानपर्याय, श्रुतज्ञान और श्रुताज्ञान- 
पर्याय, अवधिज्ञान और विभंगज्ञानपर्याय, चक्षुदंशनपर्याय, अचक्षुर्देशेन- 
पर्याय, अवधिदर्शनपर्याय--इन सभी पर्यायों की अपेक्षा से स्यात्‌ 
पट्स्थान पतित हीन है, स्यात्‌ तुल्य है, स्थात्‌ पटस्थान पतित अधिक 
है । इसीलिए नारक के अनन्त पर्याय कहे जाते हैं ।* द्रव्यदृष्टि से 
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प्रत्येक नारक समान है । आत्मा के प्रदेश भी सबके असंख्यात हैं । 
शरीर की दृष्टि से एक नारक का शरीर दूसरे नारक के शरीर से 
छोटा भी हो सकता है, समान भी हो सकता है और बड़ा भी हो 
सकता है, शरीर की असमानता असंख्यात प्रकार की हो सकती है। 
सर्व जघन्य अ्रवगाहना अंग्रुल के असंख्यातवें भाग के बराबर होगी । 
क्रमण: एक-एक भाग की वृद्धि से सर्वोत्कष्ट ५०० धनुष प्रमाण 
तक पहुँचती है । इसके बीच के प्रकार असंख्यात होंगे। झ्रतः श्रव- 
गाहना की श्रपेक्षा से न।रक के असंख्यात प्रकार हो सकते हैं | यही 
बात शआ्रायु के विपय में भी कही जा सकती है | यह तो सामान्य 
वात हुई । एक नारक के जो अनन्त पर्याय कहे गए हैं वे कंसे ? 
शरीर और श्रात्मा को कथचित्‌ अभिन्न मानकर वर्ण, रस, गन्ध श्रौर 
स्पर्श को भी नारक के पर्याय मानकर सोचा जाय तो नारक के 
ग्रनन्तपर्याय हो सकते हैं | इसका कारण यह है कि किसी भी ग्रुणा 
के अ्रनन्त भेद माने गये हैं। यदि हम किसी एक वर्ण को लें और 
कोई भाग एक गुण इ्याम हो, कोई द्वियुणा श्याम हो, कोई त्रिग्रण 
ध्याम हो और इस प्रकार उसका अनन्तवाँ भाग अनन्त गुण श्याम 
हो तो वर्ण के अनन्त पर्याय सिद्ध हो सकते हैं । अ्रन्य वर्ण, गन्ब, 
रस और स्पर्श के विपय में भी यही बात घटाई जा सकती है। 
यह तो भौतिक अथवा पौदगलिक ग्रुणों की बात हुई । ज्ञानादि 
आत्मग्ुग्गों के विपय में भी यही वात कही जा सकती ग्रात्मा 
के ज्ञानादि मुग की तरतमता की मात्राश्रों का बिचार करने से 
अनन्तप्रकारता की सिद्धि हो सकती है । ये सारे भेद एक नारक में 
कालभेद से घट सकते हैँ। ऊब्वंता-सामान्याश्रित पर्याय. कालभेद 
के श्राधार से ही होते हैं । एक जीव कालभेद से अनेक पर्यायों को 
धारण करता है । ये पर्याय ऊरब्बंतासामान्याश्रित विशेष 
हैं। यही ऊरब्बंताविशेप का लक्षण है । 


(| 


द्रव्य के ऊब्वंतासामास्याश्वित पर्यायों को परिणाम भी कहा 
जाता है। भगवतीसुत्र और प्रज्ञापनासूत्र में इस प्रकार के परि- 
गामों का बगान है | विशेष और पन्गाम दोनों द्रव्य के पर्याय 
हे क्योंकि दोनों परिवर्तनदील हैं। परिगाम में काल-मेद की 


जो ७ 
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प्रधातता रहती है, जब कि विशेष में देश-भेद मुख्य होता है। 
जो काल को दृष्टि से परिणाम है वे ही देश की हृष्टि से विद्येष 
हैं । इस प्रकार पर्याय, विशेष, परिणाम, उत्पाद ओर व्यय प्राय: 
एकार्थक हैं । द्रव्य-विशेष की विविध अरवस्थाश्रों में इन सभी शब्दों 
का समावेश हो जाता है । ु ह 
द्रव्य और पर्याय का स्वरूप समझ लेने के वाद येह जानना 
भी छावश्यक है कि द्रव्य और पर्याय का सम्बन्ध क्‍या है ? द्रव्य 
और पर्याय भिन्न हैं या अभिन्न ? इस प्रइत को सामने रखते हुए 
महावीर ने जो विचार हमारे सामने रखे उन पर एक सामान्य 
दृष्टि डालना ठीक होगा । भगवतीसयूृत्र हें पार््वनाथ के शिष्यों 
और महावीर के शिष्यों में हुए एक विवाद का वर्णन है। पाइवेनाथ 
के शिष्य यह कहते हैं कि उनके प्रतिपक्षी स्ामायिक का भ्र्थ नहीं 
जानते । महावीर के शिष्य उन्हें समम्नते हैं--आत्मा ही सामायिक 
है । आत्मा ही सामायिक का अर्थ हैं । यहाँ पर आत्मा एक द्रव्य 
है और सामायिक आत्मा की ऋचस्छ विद्येय हैँ अर्थात्‌ पर्याय है । 
सामायिक श्रात्मा से भिन्न नहीं है ऋषि पर्याय द्रव्य से भिन्न 


बे 


नहीं है । यह द्रव्य और पर्बाद हो अपेदद्प्टि हैं । इस हप्टि का 
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समर्थन आ्पेक्षिक हे । किसी ऋषिद्षा न क्त्या और सामायिक्र दोनों 
एक हैं, क्योंकि सामाविक्त आत्य ही को एक अवस्था है----्रात्म- 


न 


पर्याय है, अत्त: सामायिक आत्या दे ऋषिन्न हू । अन्यत्र द्रव्य और 








पर्याय के भेद का भी समर्दन क्रिदा गया हँ। अस्थिर पर्याव का 
ताश होने पर भी द्ल््य स्थित सडुद्ा है, इस वाक्य से स्पप्ट सेद- 
दृष्टि भलकती ह । पर प्रदाय का सर्वथा अनशेद द्वत्य 
तो पर्याय के नप्ड होते ही उत्ड जाता । इसका #< 
यह हैं कि परयाव द्वी द्न्य दः दब्य और पर्याथ कबद्ित हि 
भी हैं । द्रव्य की पर्याय किन्त उब्ब अत्ते न 
१आया ख्े अत्दा 2 [ >ूतञाइथनि क्र्््ट 
देन बस पते अधिरे उहट्टड, मो दिरे पलोटटड-- ह 82 





श्श्द जैन-दर्शन 


में नहीं बदलता। द्रव्य का गुण कभी नष्ट नहीं होता, भले ही 
उसकी अवस्थाएँ मिटती रहें और पेदा होती रहें । पर्यायदृष्टि की 
प्रधानता से द्रव्य और पर्याय के भेद का समर्थन किया जा 
सकता है और द्रव्य-दृष्टि की प्रधानता से द्रव्य और पर्याय के 
अ्भेद को पुष्टि की जा सकती है। दृष्टि-भेद से द्रव्य और पर्याय 
के भेद और अभेद की कल्पना करना ही महावीर को अभीष्ट था। 
इस प्रकार आत्मा और ज्ञान के विषय में भी महावीर ने वही 
बात कही ।* ज्ञान आत्मा का एक परिणाम है | वह सदेव बदलता 
रहता है | ज्ञान की अ्रवस्थाओ्ं में परिवर्तेन होता रहता है किन्तु 
आत्मद्रव्य तो वही रहता है। ऐसी श्रवस्था में ज्ञान और आात्मा 
भिन्न हैं। ज्ञान की आत्मा से भिन्न स्वतन्त्र सत्ता नहीं है । वह 
आत्मा की ही एक अवस्था-विशेष है। इस दृष्टि से ज्ञान और 
आत्मा अभिन्न हैं। यदि आत्मा और ज्ञान में एकान्त अभेद होता 
तो ज्ञान के नाश के साथ-ही-साथ आ्ात्मा का भी नाश हो जाता । 
ऐसी अवस्था में एक शाइवत आत्मद्रव्य की उपलब्धि न होती । 
यदि ज्ञान और श्रात्मा में एकान्त भेद होता तो एक व्यक्ति के 
ज्ञान और दूसरे व्यक्ति के ज्ञान में कोई अन्तर न होता । एक व्यक्ति 
के ज्ञान की स्मृति दूसरे व्यक्ति को हो जाती अ्रथवा उस व्यक्ति के 
ज्ञान का स्मरण उसे खुद को भी न हो पाता । ऐसी अवस्था में 
ज्ञान के क्षेत्र में ग्रराजकत्ता और श्रव्यवस्था हो जाती । इसलिए 
ज्ञान और शआात्मा का कथंचित्‌ भेद और कथंचित्‌ अभेद मानना 
ही उचित है। द्रव्य-दुष्टि से ज्ञान और आत्मा का अमेद मानना 
चाहिए, ओर पर्याय-दृष्टि से दोनों का भेद मानना चाहिए । 


आत्मा के आठ भेदों की बात भगवतीसूत्र में कही गई है। 
गौतम महावीर से पूछते हैं---है भगवत््‌ ! आत्मा के कितने प्रकार 
हैं? महावीर उत्तर देते हैं--हे गौतम ! आत्मा आठ प्रकार का 
कहा गया है। वे श्राठ प्रकार ये हैं--द्रव्यात्मा, कषायात्मा, 
योगात्मा, उपयोगात्मा, ज्ञानात्मा, दश्शनात्मा, चारित्रात्मा और 
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वीर्यात्मा ।' ये भेद द्रव्य और पर्याय दोनों दृष्टियों से हैं । 
द्रव्यात्मा द्रव्यदृष्टि से और शेष सात पर्यायदृष्टि से हैं । 
इस प्रकार की अनेक चर्चाएँ जैन दार्शनिक साहित्य में मिलती हैं, जिनसे 
द्रव्य और पर्याय के सम्बन्ध का पता लगता है। द्रव्य और पर्याय एक 
दूसरे से इस प्रकार मिले हुए हैं कि एक के बिना दूसरे की स्थित्ति 
असम्भव है। द्रव्य-रहित पर्याय की उपलब्धि नहीं हो सकती उसी 
प्रकार पर्याय-रहित द्रव्य की उपलब्धि भी अ्रसम्भव है। जहाँ पर्याय 
होगा वहाँ द्रव्य अवश्य होगा और जहाँ द्रव्य होगा वहाँ उसका कोई- 
न कोई पर्याय भ्रवश्य होगा । 

भेदाभेदवादः 


दशन के क्षेत्र में भेद और अभेद को लेकर मुख्य रूप से चार 
'पक्ष बन सकते हैं। एक पक्ष केवल भेद का समर्थन करता है, दूसरा 
पक्ष केवल अभेद को स्वीकृत करता है, तीसरा पक्ष भेद और अभेद 
दोनों को मानता है, चौथा पक्ष भेद-विशिष्ट अमेद का समर्थन 
करता है । 
भेदवादी किसी भी पदार्थ में श्रन्वय नहीं मानता | प्रत्येक क्षरा 
में भिन्न भिन्न तत्व और भिन्न भिन्न ज्ञान की सत्ता में विश्वास 
करता है। उसकी दृष्टि में भेद को छोड़कर किसी भी प्रकार का 
तत्त्व निर्दोष नहीं होता । जहाँ भेद होता है वहीं वास्तविकता रहती 
है । भारतीय दर्शन में वैभाषिक और सौत्रान्तिक इस पक्ष के प्रवल 
समर्थक हैं । वे क्षण-भंगवाद को ही अन्तिम सत्य मानते हैं | प्रत्येक 
पदार्थ क्षरिणक है । प्रत्येक क्षण में पदार्थ की उत्पत्ति और विनाश 
होता है । कोई भी वस्तु चिरस्थायी नहीं है | जहाँ स्थायित्व नहीं 
वहाँ भ्रभेद कैसे हो सकता है ? ज्ञान और पदार्थ दोनों क्षरिक हैं । 
जिसे हम आत्मा कहते हैं वह पंचस्कन्ध के अतिरिक्त और कुछ नहीं 
४ॉ--3355--3-_'«««« 
९--कहविहा णं भन्‍्ते आया पण्णत्ता ? गोयमा ! अद्ठविहा आया 
पत्णत्ता। त॑ जहा--दवियाया, कसायाया, जोयाया, उवश्योगाया, खासखाया 
पसणाया, चरित्ताबा, वीरियाया । > 
--भगवतीसूच, १२३१०४६६ 
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अमेदवाद का समर्थन करने वाले भेद को मिथ्या कहते हैं । 
उनकी हृष्टि में एकत्व का ही झुल्य है, श्रभमेकरूपता की कोई कीमत 
नहीं । जितने भेद या अनेक रूप हैं, सब मिथया हैं। हमारा 
अज्ञान भेद की प्रतीति में कारण है । अविद्याजनित संस्कारों के 
कारण भेद और अनेकरूपता की प्रतीति - होती है । ज्ञानियों की 
प्रतीति हमेशा श्रमेद-मुलक होती है। तत्त्व श्रभेद में ही है, भेद में 
नहीं । दूसरे शब्दों में अभेद ही तत्त्व है। भारतीय परम्परा में: 
उपनिषद्‌ और वेदान्त के कुछ समर्थक अभेदवाद का समर्थन करते 
हैं। अ्रभेदवादी एक ही तत्त्व मानता है क्योंकि अ्रभेद की 
अच्तिम सीमा एकत्व है। वह एकत्व अपने-आप में पूर्ण व 
अनन्त होता है। जहाँ पूर्णाता होती है वहाँ एकत्व ही होता 
है, क्योंकि दो कदापि पूर्ण नहीं हो सकते । जहाँ दो होते हैं वहाँ 
. दोनों अपूर्ण व सीमित होते हैं । श्रसीम व पूर्ण एक ही हो सकता 
- है। इसी हेतु के श्राधार पर भारतीय झ्रादशवाद का प्रबल समर्थक 
अद्वत वेदान्त एक तत्त्व में विश्वास रखता है। विज्ञानवाद और शून्ध- 
वाद की अन्तिम भ्रूमिका में भी इसी विचारधारा के दशन होते हैं। 


पाइचात्य परम्परा में पारमैनेड्स अ्रभेदवाद का प्रवरत्तेक कहा 
जा सकता है। उसने कहा कि परिवतंन वास्तविक नहीं है, क्योंकि 
वह बदल जाता है । जो वस्तु वास्तविक एवं सत्य है वह कदापि 
नहीं बदल सकती । जो बदल जाती है वह सत्य नहीं हो सकती । 
इन सारे परिवर्तनों के बीच में जो नहीं बदलता है वही सत्य है । 
जो अ्रपरिवर्तनशील है वह सत्‌ है, जो परिवरतैनशील है वह असत्‌ है। 
जो सत्‌ है वही वास्तविक है । जो असत्‌ है वह वास्तविक नहीं हैं। 
जो सत्‌ है वह हमेशा मौजूद है क्योंकि वह पैदा नहीं हो सकता । 
यदि सत्‌ पैदा होता है तो वह श्रसत्‌ से पेदा होगा, किन्तु श्रसत्‌ से 
सत्‌ पैदा नहीं हो सकता ।* यदि सत्‌ सत्‌ से पैदा होता है तो वह 
पैदा नहीं होता क्योंकि वह स्वयं सत्‌ है। पैदा तो वह होता है, जो 
सत्‌ न हो । जो सत्‌ न हो वह पैदा हो ही नहीं 


१-४ 770 शांत 47. 


जैन दर्शन में तत्त्व १४३ 


सकता; इसलिए जो वास्तविक है वह सब सत्‌ है सत्‌ होने से 
सब एक है । जो सत्‌ है वह सत्‌ ही है, अ्रतः वहाँ मेद का कोई 
प्रढन ही नहीं उठता । जहाँ कोई भेद नहीं है वहाँ अभेद ही है। 
इस प्रकार अ्भेदवाद की सिद्धि करने वाला पारमैनैड्स भेद को 
इन्द्रियजन्य भ्रान्ति बताता है। जितने भेद हृष्टिगोचर होते हैं सब 
इन्द्रियों के कारण हैं। हेराक्लेट्स ने अमेद की प्रतीति में जो 
कारण बताया, पारमैनैड्स ने वही कारण भेद की प्रतीति में 
दिया । अभेद की प्रतीति ही सच्ची प्रतीति है और वह हेतुवाद के 
ग्राधार पर सिद्ध की जा सकती है । यह बात पारमैनेड्स ने कही । 
जैनों ने अ्मेकता का तर्कंसंगत खण्डन किया और एकता के आधार 
पर अभेद की स्थापना की । हु 


तीसरा पक्ष भेद और अभेद दोनों का समर्थन करता है, भेद 
और अमेद दोनों को स्वतन्त्र रूप से सत्‌ मानकर दोनों में सम्बन्ध 
स्थापित करता है । न्‍्याय-वैशेषिक दर्शन सामान्य और विशेष नाम 
के दो भिन्न-भिन्न पदार्थ मानता है। वे दोनों पदार्थ स्वतन्त्र एवं 
एक दूसरे से स्वेथा भिन्न हैं। किसी सम्बन्ध विशेष के आधार पर 
सामान्य और विशेष मिल जाते हैं । सामान्य एकता का सूचक है । 
विजशेप भेद का सूचक है। वस्तु में भेद और अमेद विशेष और सामान्य 
के कारण होते हैं । एकता की प्रतीत अभेद के कारण है---पतामान्य 
के कारण है । सव गायों में गोत्व सामान्य रहता है, इसलिए सब 
में “गो“--गो ऐसी एकाकार प्रतीति होती है। यही प्रतीति एकता 
की प्रतोति है । उसी प्रकार सव याएँ व्यक्तिगत रूप से अलग भी 
मालूम होती हैं। उनका अपना भिन्न-भिन्न व्यक्तित्व है। जाति 
श्र व्यक्ति का सम्बन्ध ही मेद और अभेद की प्रतीति है । वैसे 
दोनों एक दूसरे से अत्यन्त भिन्न हैं, किन्तु समवाय सम्बन्ध के 
कारण दोनों मिले हुए मालूम होते हैं। इस प्रकार भेद और अमभेद 
को भिन्‍त मानने वाला पक्ष दोनों को सम्बन्ध-विशेष से मिला देता 
है, किन्तु वास्तव में दोनों को भिन्न मानता है। यद्यपि जाति और 
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व्यक्ति कभी भिन्न भिन्न उपलब्ध नहीं होते, क्योंकि वे अयुत सिद्ध 
हैं । तथापि दोनों स्वतन्त्र एवं एक दूसरे से अत्यन्त भिन्न हैं । 


चौथा पक्ष भेदविदिष्ट अभेद का है। इसके दो मेद हो जाते 
हैं । एक के मत से अभेद प्रधान रहता है और भेद गौण हो जाता 
है । उदाहरण के लिए रामानुज का विशिष्टाद्वत लीजिए। रामानुज 
के मत से तीन तत्त्व अन्तिम और वास्तविक हैं--अ्रचित, चित ओर 
ईदवर । ये तीन तत्त्व “तत्त्वत्रय” के नाम से प्रसिद्ध हैं । यद्यपि तीनों 
तत्त्व समानरूप से सत्‌ एवं वास्तविक हैं तथापि ग्रचित्‌ु और चित्‌ 
ईइवराश्वित हैं । यद्यपि वे अ्रपने श्राप में द्रव्य हैं किन्तु ईश्वर के 
सम्बन्ध की दृष्टि से वे उसके मुण हो जाते हैं । वे ईश्वर-शरीर कहें 
जाते हैं और ईश्वर उनकी आत्मा है। इस प्रकार ईश्वर चिंदा- 
चिद॒विशिष्ट है। चित्‌ और अचित्‌ ईइवर के शरीर का निर्माण 
करते हैं और तदाश्रित हैं" । इस मत के अनुसार भेद की सत्ता तो 
श्रवश्य रहती है किन्तु अमभेदाश्वित होकर | अभेद प्रधानरूप से रहता 
है और भेद तदाश्चित होकर गौण रूप से । भेद का स्थान स्वतस्त्र 
न होकर अभेद पर अवलम्बित है । भेद परतंत्र होता है और अभेद 
स्वतंत्र भेद अभेद की दया पर जोता है। उसका स्वतंत्र अस्तित्व 
मान्य नहीं होता । भेद और अशेद को भिन्न मानने वाला पक्ष दोनों 
को स्नतंत्र रूप से सत्‌ मानता है, जब कि उपयुक्त पक्ष अभेद को 
प्रधान मान कर भेद को गौण एवं पराश्चित बना देता है । उसकी 
दृष्टि में भ्रमेद का विशेष महत्त्व रहता है | भेद की मानता तो है 
किन्तु इरालिए कि वह अभेद के आधार पर टिका हुआ है । 


जैन दृष्टि इससे भिन्न है। भेद और अभेद का सच्चा समन्वय 
जेन दशन की विशिष्ट देन है। जब हम भेदाभेदवाद की व्याख्या 
करते हैं तो उसका अर्थ होता है--मेदविशिष्ट अभेद और अभेद 
विशिष्ट भेद । भेद और अमेद दोनों समानरूप से सत्‌ हैं । जिस 
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प्रकार श्रभेद वास्तविक है ठीक उसी प्रकार भेद वास्तविक है । तत्त्व 
की दृष्टि से जो स्थान अभ्ेद का है, ठीक वहां स्थान भेद का है। 
भेद और अभेद दोनों इस ढंग से मिले हुए हैं कि एक के बिना दूसरे 
की उपलब्धि नहीं हो सकती । वस्तु में दोनों का अविच्छेद समन्वय 
है। जहाँ भेद है वहाँ अ्भेद है और जहाँ अभेद है वहाँ भेद है । 
भेद और अभेद किसी सम्बन्ध विशेष से जुड़े हों, ऐसी बात नहीं 
है । वे तो स्वभाव से ही एक दूसरे से मिले हुए हैं। प्रत्येक पदार्थ 
स्वभाव से ही सामान्‍्य-विशेषात्मक है--मेदाभेदात्मक है--नित्या- 
नित्यात्मक है । जो सत्‌ है वह भेदाशेदात्मक है। प्रत्येक पदार्थ 
सामान्य-विशेषात्मक हैं। वस्तु या तत्त्व को केवल भेदात्मक कहना 
ठीक नहीं, क्योंकि कोई भी भेद अ्रभ्ेद के बिना उपलब्ध नहीं 
होता । अभेद को मिथ्या या कल्पना मात्र कहना काफी नहीं जब 
तक कि वह किसी प्रमाण से भिथ्या सिद्ध न हो। प्रमाण का 
आ्राधार अ्रनुमव है और अनुभव अमेद को मिथ्या सिद्ध नहीं करता । 
इसी प्रकार एकान्त अभेद को मानना भी ठीक नहीं क्योंकि जो दोष 
एकान्त भेद में है वही दोष एकान्त अश्ेेद में भी है। भेद और अभेद 
को दो स्वतंत्र पदार्थ मानना भी ठीक नहीं, क्‍योंकि वे भिन्न-भिन्न 
उपलब्ध नहीं होते श्र उनको जोड़ने वाला कोई अन्य पदार्थ भी 
उपलब्ध नहीं होता । उनको जोड़ने वाला पदार्थ होता है, ऐसा मात्त 
लिया जाय, फिर भी दोष से मुक्ति नहीं मिल सकती क्योंकि उसको 
जीड़ने के लिए एक अन्य पदार्थ की आवश्यकता होगी और इस 
तरह अनवस्था दोष का प्रसंग उपस्थित होगा । ऐसी दक्षा में वस्तु 
डी ही भेदाभेदात्मक है, ऐमा मानना ही ठीक होगा । तत्त्व 
कथंचित्‌ सहश है, क्थंचित्‌ विरूप-विसहृश है, कथंचित्‌ वाच्य है, 
कथंचित्‌ अवाच्य है, कथंचित्‌ सत्‌ है, कथंचित्‌ असत्‌ है* । ये जिंतने 
भी धर्म हैँ वस्तु के अपने घम्म हैं। इन धर्मों का कहीं वाहर से 
सम्बन्ध स्थापित नहीं होता है। वस्तु स्वयं सामान्य और विशेष 
है, भिन्न और अभिन्न है, एक और अनेक है, नित्य और क्षरिगक 
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है । ठीक इसी प्रकार की मान्यता एरिस्टोटल की भी है । वह वस्तु 
को सामान्य और विशेष उभयात्मक मानता है। वह कहता है कि 
कोई भी सामान्य विशेष के बिना “उपलब्ध नहीं होता और कोई 
भी विशेष सामान्य के बिना उपलब्ध नहीं होता। द्रव्य सामान्य 
और विशेष दोनों का समन्वय हैं। कोई भी वस्तु इन दोनों रूपों 
के बिना उपलब्ध नहीं हो सकती 4' जैन दर्शन सम्मत भेदाभेदवाद 
वस्तु के वास्तविक रूप को ग्रहरा करता है। यह भेदाशेद हंष्टि 
अनेकान्त हृष्टि का एक प्रकार से कारण है। दो परस्पर विरोधी 
प्रतीत होने वाले गुणों को एक ही वस्तु में एक साथ मानना 
भेदाभेदवाद का अर्थ है। भेद और अ्रभेद की एकत्र स्थिति वस्तु के 
रूप को नष्ट नहीं करती अपितु उसको वास्तविक रूप में प्रकट 
करती है । भेद और अभेद के सम्बन्ध के विषय में भी स्यादुवाद 
का ही प्रयोग करना चाहिए। भेद और अभेद कथंचित्‌ भिन्न हैं 
और कथंचित्‌ अभिन्न हें । द्रव्य और पर्याय के लिए जिस हेतु का 
प्रयोग किया गया हैं उसी हेतु का प्रयोग भेद और अभेद के लिए 
भी किया जा सकता है। द्रव्य श्रभेद-मलक है और पर्याय भेद-मूलक 
'है । इसलिए द्रव्य और अभेद एक हैं और पर्याय और भेद एक हैं । 
भेद और अभेद-विषयक इतना विवेचन काफी है । 


द्रव्य का वर्गोकरण : 
द्रव्य के कितने भेद हो सकते हैं ? इस प्रश्न का उत्तर अनेक 
तरह से दिया जा सकता है । जहाँ तक द्रव्य-सामान्य का .प्रदन है, 
सब एक है । वहाँ किसी .प्रकार की भेद-कल्पना उत्पन्न ही नहीं 
होती । जो द्रव्य है वह सत्‌ है और वही तत्त्व है। सत्तासामान्य 
को दृष्टि से जड़ और चेतन, एक और अनेक, सामान्य और विशेष, 
गुणा और पर्याय सब एक हैं| यह दृष्टिकोण संग्रह-नय की <हृष्टि 
से सत्य है। संग्रह-नय सर्वत्र अभेद देखता है। भेद की उपेक्षा 
करके अभेद का जो ग्रहरा है वह संग्रह-नय का कार्य है । अ्रभेद- 
ग्राही संग्रह-नय भेद का निषेध नहीं करता अपितु भेद को अपने. 
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क्षेत्र से बाहर समझता -है। इस नय का अन्तिम विषय सत्ता 
सामान्य है, जिसे हम पर सामान्य या महा सामान्य कह सकते हैं.। 
प्रत्येक द्वव्य सत्‌ है । सत्तासामान्य का ग्रहण -एकता का अच्तिम 
सोपान है, जहाँ सारे 'मेद मेदरूप से सत्‌ होते हुए भी भश्रभेद रूप से 
प्रतिभासित होते .हैं। सत्ता भेदों को नष्ट नहीं करती, अपितु उत्तमें 
एकत्व और सद्भाव स्थापित क़रती है । भेद रहते हुए भी जहाँ, 
श्रभेद का दर्शन होता है, अनेकता में भी जहाँ एकता दिखाई देती है, 
इस हृष्टि से द्रव्य अथवा तत्त्व एक है । जो लोग गअद्व त में विश्वास 
रखते हैं उनसे हमारी मान्यता में यह भेद है कि वे केवल सामान्य 
को यथार्थ मानते हैं ओर भेद अर्थात्‌ विशेष का अपलाप करते हैं 
जब कि जैन दृष्टि से भेद का निषेध नहीं किया जा सकता । वहाँ, 
प्रयोजन के अभाव में भेद की उपेक्षा भ्रवश्य की जा सकती है। 
उपेक्षा का अर्थ यह नहीं कि भेद अ्रसत्‌ है--मिथ्या है । अभेद की 
हृष्टि को प्रधानता देते समय हमारा भेद से कोई प्रयोजन नहीं होता 
है इसी लिए उसकी उपेक्षा की जाती है । उपेक्षा और अपलाप में 
जितता अन्तर है, अद्द तवाद और जैन दर्शत की मान्यता में उतना 
ही श्रन्तर है। इस प्रकार संग्रह नय श्रर्थात्‌ संग्रहहृष्टि की प्रधानता 
स्वीकृत की जाय तो द्रव्य एक ही सिद्ध होगा और वह होगा सत्ता 
सामान्य के रूप में । 2 

यदि हम द्व॑तदृष्टि से देखें तो द्वव्य को दो रूपों में देख 
सकते हैं । ये दो रूप हैं जीव और अ्रजीव ।' चेतन्यधर्म वाला जीव 
है और उससे विपरीत अ्जीव है । इस प्रकार सारा लोक दो भागों 
में विभक्त हो जाता है। चंतन्य लक्षण वाले जितने भी द्रव्य 
विशेष हैं, वे सब जीव-विभाग के अन्तर्गत झा जाते हैं | जिनमें 
चेतन्य नहीं है इस प्रकार के जितने भी द्रव्यविशेप हैं, उन सव का 
समावेश अ्जीवविभाग के अन्तर्गत हो जाता है।.._ 

जीव और अजीव के अन्य भेद करने पर द्रव्य के छः भेद भो 
होते हैं ।* जीव द्रव्य अरूपी है । अजीव द्रव्य के दो भेद किये गये 
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हैं---रूपी और अरूपी । रूपी द्वव्य को पुदुगल कहा गया। अ्ररूपी कें 
पुनः चार भेद हुए--धर्मा स्तिकाय, अधर्मास्तिकाय, आकाशास्तिकाय; 
अद्धासमय-काल । इस प्रकार द्रव्य के कुल ६ भेद. हो जाते हैं--जीव, 
पुदूगल, धर्म, अधर्म, आकाश और श्रद्धासमय । इन छ द्रब्यों में 
से प्रथम पांच द्रव्य अस्तिकाय हैं! और छठा अस्तिकाय नहीं है।. 
भेद-प्रभेद का स्पष्ट विवरण इस प्रकार है :--- ह 








(१) 
द्र्व्य | 
गि | । ह 
१ जीव ..._. २ भ्रजीव 
| ाओ द 
.. रूपी अरूपी 
२ पुदुंगल . हे धर्म 
४ अधर्म 
५ आकाश 
६ अद्धा समय 
(२) 
द्र्व्यः 
ह | 
| . 
ु के .. . . अनस्तिकाय 
१जीव ६. अद्धासमय . 
: २. पुदगल जे 
३. धर्म 
..४. अधर्म 
५. ग्राकारश 
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| | 
रूपी | श्ररूपी 
जीव 

धर्म : 

अधर्म 
. आकाश 
प्रद्धासमय 

यहाँ कुछ पारिभाषिक छव्दों का स्पष्टीकरण कर देना ठीक होगा। 
अ्रजीवद्रब्य रूपी और श्ररूपी दो भेदों में विभक्त किया गया है। 
रूपी का सामान्य अर्थ होता है--रूपयुक्त | इस श्रर्थ में चक्षरिन्द्रिय की 
प्रधानता दिखाई देती है। जैन दर्शन में रूपी का अश्रर्थ केवल चश्षरिन्द्रिय 
तक ही सीमित नहीं है। स्पर्श, रस, गन्ध और वर्ण इन चारों से जो 
युक्त है वह रूपी है।' स्पर्श, रस, गन्ध और वर्ण ये चारों एक 
साथ रहते हैं। जहाँ स्पर्श है वहाँ रसादि भी हैं, जहाँ वर्ण है वहाँ 
स्पर्शादि भी हैं। जहाँ इन चारों में से एक भी हो वहाँ शेष तीन 
अवश्य हैं। भ्रत्तः जहाँ रूपी दब्द का प्रयोग हो वहाँ स्पर्श, रस, गन्ध और 
वर्ण चारों की स्थिति समभनी चाहिए | पुद्गल के किसी भी अंश में 
ये चारों गुण रहते हैं, भ्रंतः वह .रूपी है। इसकी विस्तृत चर्चा पुदगल 
के स्वरूपवर्णान के समय की जायगी । जो रूपी न हो, उसे 
श्ररूपी समभना चाहिए। पुद्गल को छोड़कर शेष पाँच द्वब्यों में स्पर्द् 
रस, गंन्ध और वर्ण नहीं हैं श्रतः वे अरूपी हैं । 

श्रस्तिकाय का अर्थ होता है प्रदेश-बहुत्व । अस्ति' और 'काय' इन 
दोनों शब्दों से अस्तिकाय वनता है। अस्ति का अर्थ है विद्यमान होना 


१--रूपिण : पुद्गला : 
+-तत्त्वार्थे सूत्र श।४ 
स्पर्श रसगन्धवर्ण वनन्‍्त: पूद्यला : 
“+तत्वारथ सूप, ५२३ 
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१पू० - जैन-दर्शन 


श्जौर काय का श्र है अनेक प्रदेशों का समूह | जहाँ अनेक प्रदेशों का 
समूह होता है वह श्रस्तिकाय कहा जाता है ।! इसी चीज को और 
स्पष्ट करने के लिए हमें प्रदेश का अर्थ भी समझना चाहिए। पुद्गल 
का एक अणु जितना स्थान (श्राकाश) घेरता है, उसे प्रदेश कहते हैं ।' 
यह एक प्रदेश का परिंमाणा है । इस प्रकार के अनेक प्रदेश जिस द्रव्य 
में पाए जाते हैं, वह द्रव्य: श्रस्तिकाय कहा जाता है। प्रदेश का उक्त 
परिमाण एक प्रकार का. नाप है। इस नाप से पुद्गल के श्रतिरिक्त 
श्रन्य पाँचों द्रव्य. भी नापे.जा सकते हैं। यद्यपि जीवादि द्रव्य अ्ररूपी हैं, 
किन्तु उनकी. स्थिति.भ्राकाश में है और आकाश स्वप्रतिष्ठित है। 
अतः उनका: परिमाण समभने के. लिये. नापा. जा. सकता: है.। यह 
ठीक. है. कि पुद्गलद्गव्य को छोड़कर शेष: द्रव्यों का इन्द्रियों से ग्रहण 
नहीं हो सकत्ता,, किन्तु बुद्धि से उनका परिमाण नापा एवं समभा जा 
सकता है.। धर्म, श्रधमं, आकाश, पुद्गल और जीव कें भ्रनेक प्रदेश 
होते हैं । भ्रतः ये पाँचो द्रव्य अ्रस्तिकाय कहे जाते. हैं । इन. प्रदेशों को 
अवयव भी कह सकते हैं | अनेक. अवयव. वाले द्रव्य: अ्रस्तिकाय हैं। 
अद्धासमय श्र्थात्‌ काल के.स्वतन्त्र निरन्‍्वय प्रदेश होते हैं। वह अनेक प्रदेशों 
वाला एक अ्रखणड द्रव्य नहीं है, अपितु उसके स्वतन्त्र अनेक प्रदेश हैं । 
प्रत्येक प्रदेश स्वत्तन्त्ररूप से अपना कार्य करता हैं। उनमें एक अवयवी 
की कल्पना नहीं की गई, अपितु स्वत्तन्त्र रूप से सारे काल प्रदेशों को 
भिन्न-भिन्न. द्रव्य माना गया. इस प्रकार ये काल द्रव्य. एक द्रव्य न होकर 
अनेक द्रव्य हैं। लक्षण की समानता से सबको 'काल” ऐसा एक नाम _ 
दे दिया गया. धर्म आदि द्रव्यों के समान. काल. एक द्रव्य नहीं है। 
'इसलिए काल को अनस्तिकाय कहा- गया । अस्तिकाय और अनस्तिकाय 
का यही स्वरूप है.। 


१--संति जदो तेशोदे, अ्रत्यित्ति भरणांति जिशवरा जम्हा । 
काया इव बहुदेसा, तम्हा काया य अत्थिकाया य ॥। 
है  +ब्रव्यसंग्रह, २४. 
२--जावदियं आयासं, अविभागी पुम्गलाखु वट्टद्धं । 
तं खु पदेसं जाणे, सव्वाणुट्ठाणदाणरिहं ॥। 
“द्वव्यसंग्रह, २७ 


जन-दर्शन में तत्व १५१ 


ग्रात्मा का स्वतन्त्र श्रस्तित्व 

जीव का स्वरूप जानने के पहले हम यह देखने का प्रयत्न करेंगे 
कि जीव की स्वत्तन्त्र सत्ता हैं या नहीं। चावकि आदि दार्शनिक जीव 
की स्वतन्त्र सत्ता में बिश्वास नहीं करते । वे भौत्तिक त्तत्त्वों के विशिष्ट 
संयोग से आत्मा की उत्पत्ति मानते हैं। जीव या आत्मा नाम का कोई 
पृथक्‌ स्वतन्त्र तत्त्व नहीं है। जिस प्रकार नाना द्रव्यों के संयोग से 
मादकता उत्पन्न हो जाती है उसी प्रकार भ्ूतों के विशिष्ट मेल से 
चैतन्य पैदा हो जाता है | भारत में चार्वाक और पश्चिम में थेलिस, 
एनाक्सिमांडर, एनाक्सिमीमेस आदि एकजड़वादी. ( ऐै०फांडपे० 
॥७०४७॥४६४) तथा डेमोक्रे टस आदि अ्रवेकज ड़वादी (0प7७7780 
]/७॥०४४ ७१७५७) इसी मान्यत्ता के पक्षपाती हैं । 

विद्येपावश्यक भाष्य में आ्रात्मा के स्वतन्त्र श्रस्तित्व के लिए कई 
प्रमाण दिए गए हैं । सर्वप्रथम हम पूर्वपक्ष का विचार करेंगे। श्रात्मा 
का अस्तित्व स्वीकृत न करने वाला पहला हेतु यह देता है किः आत्मा 
नहीं है, क्योंकि उसका इन्द्रियप्रत्यक्ष नहीं होता । घट सत्‌ है, क्योंकि 
वह इन्द्रियप्रत्यक्ष से ग्राह्म है। आत्मा सत्‌ नहीं है, क्योंकि वह घट के 
समान इच्द्रियों से ग्राह्म नहीं है। जो इन्द्रिय-ग्राह्म नहीं होता, वह 
श्रसत्‌ होता है जेसे श्राकाश-कुसुम । आत्मा इन्द्रिय-ग्राह्म नहीं है, 
इसलिये भ्राकाश-कुसुम के समान श्रसत्‌ है ।' कोई यह कह सकता है 
कि भ्रणु यद्यपि इन्द्रियप्रत्यक्ष का विषय नहीं है, फिर भी वह सत्‌ है, 
ऐसा क्यों ? इसका उत्तर यह है कि निःसन्देह अरा अ्रणु के रूप में 
प्रत्यक्षग्राह्म नहीं हैं, किन्तु जब वे किसी स्थूल पदार्थ के रूप में परि- 
णत्त हो जाते हैं तब इन्द्रियप्रत्यक्ष का विषय बनते हैं। घटरूप से 
परिणत परमाणु चक्ष्रिन्द्रियग्राह्म होते हैं। जब तक वे परमार 
किसी कार्यरूप में परिणत नहीं होते तव तक उनका प्रत्यक्ष नहीं 
होता । घटादि-कार्यरूप में परिणत होने पर उनका प्रत्यक्ष होता है। 


१-जीवे तुह संदेहो, पदच्चदखं ज॑ं व घिप्पद घडो व्व ( 
भ्रच्चंतापचवस , च सत्यि लोए खपुप्फे व ॥ 


+-विदशेषावध्यक देफएज 9०००९ 





श्पर्र जैन-दर्शन 


इसलिए यह कहना ठीक नहीं कि श्रणु प्रत्यक्ष का विपय न बनता 
हुआ भी सत्‌ है | अ्रणु का कार्य जब प्रत्यक्षग्राह्म है तव श्रणु भी सत्‌ 
है, ऐसा कहने में कोई वाधा नहीं। आत्मा के विपय में ऐसा नहीं 
कहा जा सकता, क्योंकि आत्मा किसी भी दशा में इन्द्रिय-प्रत्यक्ष का 
विषय नहीं बन सकती । अ्रत: श्रात्मा असत्‌ है। 


आत्मा अनुमान का विपय भी नहीं वन सकती, क्योंकि अनुमान 
प्रत्यक्षप्वक होता है। जब किसी वस्तु के अविनाभावसम्बन्ध का 
ग्रहण होता है, उस सम्बन्ध का कहीं प्रत्यक्ष होता है और पूर्व सम्बन्ध- 
ग्रहण की स्मृत्ति होती है तब अनुमान-जन्य ज्ञान पैदा होता है। आत्मा 
भ्रौर उसके किसी अविनाभावी लिंग का कभी प्रत्यक्ष ही नहीं होता, 
ऐसी दशा में आत्मा अनुमान का विषय केसे बन सकती है ? हमें आत्मा 
के किसी भी ऐसे लिग का ज्ञान नहीं, जिसे देख कर आत्मा का अनुमान 
कर सके । 

आगम-प्रमाण से भी आत्मा के स्वतन्त्र अस्तित्व की सिद्धि नहीं की 
जा सकती, क्योंकि जिसका प्रत्यक्ष ही नहीं वह श्रागम का विषय केसे 
बन सकता है। श्रागमप्रमाणा का मुख्य आधार प्रत्यक्ष है। कोई ऐसा 
व्यक्ति नहीं जिसे आत्मा का प्रत्यक्ष हो और जिसके वचनों को प्रमारा 
मान कर शआआरात्मा का अस्तित्व सिद्ध किया जा सके'। यदि किसी को. 
आत्मा का प्रत्यक्ष होता तो उसके वचनों को प्रमाण मानकर आत्मा के. 
अस्तित्व की सिद्धि की जाती | ऐसे व्यक्ति के अभाव में आ्रागमप्रमाण 
भी व्यर्थ है। थोड़ी देर के लिए यदि आगम-प्रामार॒य मान भी लिया 
जाय, तथापि आत्मा की सिद्धि नहीं हो सकती, क्योंकि आगम परस्पर 
विरोधी बातें बताते हैं। किसी के आगम में किसी बात की सिद्धि 
मिलती है तो किसी का श्रागम उसी बात का खशडन करता है। कोई 
ग्रागम एक बात को सत्य एवं वास्तविक मानता है तो दूसरा उसी बात 
का खराडन करता है । कोई श्रागम एक बात को सत्य एवं वास्तविक 
मानता है तो दूसरा उसी बात को मिथूया एवं काल्पनिक समभता है। 


१-वही १५५०-५१ 
२->-वही १५५२ 


जैन-देन में तत्त्व १४३ 


ऐसी स्थिति.में श्रागम को श्राधार मानकर आत्मा के श्रस्तित्त की 
सिद्धि करना खतरे से खाली नहीं । ३ 
. उपमान से भी झआ्ञात्मा की सिद्धि नहीं हो सकती, क्योंकि जगत में 
कोई ऐसा पदार्थ नहीं जिसकी समानता के आधार पर ्रात्मा का 
श्रस्तित्व सिद्ध किया जा सके । जब आत्मा का ही प्रत्यक्ष नहीं तो भ्रम्रक 
पदार्थ श्रात्मा के सहृश है, ऐसा कैसे कहा जा सकता है ? मूल के अ्रभाव में 
साह्श्य-ज्ञान केवल कल्पना है । 'यह उसके समान है” ऐसा कथन तभी 
संभव है जब उस पदार्थ का, जिसके समान अम्नुक पदार्थ है, कभी प्रत्यक्ष 
हुआ हो । जब मूल पदार्थ का ही प्रत्यक्ष न हो तब समानता के 
प्राधार पर उस पदार्थ का ज्ञान होना असम्भव है । 

अर्थापत्ति से भो आत्मा का अस्तित्व सिद्ध नहीं किया जा सकता। 
ऐसा कोई पदार्थ नहीं जिसके सदभाव को देखकर यह कहा जा सके 
कि आत्मा के भ्रभाव में इस पदार्थ का सदुभाव नहीं हो सकता । 
जब इस पदार्थ का सदुभाव है तो आत्मा का सदभाव अवश्य होना 
चाहिए । अतः भ्र्थापत्ति भी आत्मा को सिद्ध करने में असमर्थ है। 


इस प्रकार जब पांचों सदभावसाधक प्रमाणों से आत्मा के 
अस्तित्व की सिद्धि नहीं हो सकती तव स्वाभाविक तौर से अ्रभाव 
प्रमाण की प्रवृत्ति होती है| ग्रभावषप्रमाण असदभाव साधक है 
ग्रत. यह सिद्ध हो जाता है कि आत्मा असत्‌ है। यह अभाव, अमस्ुक 
स्थान पर आत्मा नहीं है, ऐसा नहीं कहता अपितु सर्वत्र आत्मा 
नहीं है, इस प्रकार से आत्मा के आत्यन्तिक अभाव की सूचना 
देता है । "किसी वस्तु का एक जगह प्रत्यक्ष होता है और अन्यत्र 
प्रत्यक्ष नहीं होता, तव यह कहा जा सकता है कि अभाव ने अम्रुक 
क्षेत्र में असुक वस्तु के असदभाव को स्थायना था सिद्धि की । आत्मा 
वा वहीं प्रत्यक्ष नहीं होता श्रतः आत्मा के अ्रभाव का जो ज्ञान है 
वह आत्यन्तिक अभाव का सूचक हूँ । इस प्रकार पृव॑पक्ष के 
रूप में आत्मा के अभ्रस्तित्व के विरोध में उपरोक्त हेतु उपस्थित किए 
गए। इन हेतुझ्नों का मुख्य आधार प्रत्यक्ष है--इन्द्रियप्रत्यक्ष है । 
इर्द्रिय प्रत्यक्ष के विपय में अमाव में आत्मा का सदभाव सिद्ध नहीं 
किया जा सकता, यही मुख्य आधार है । पा 


७ 
कं 


श्प््ड . जैन-दर्शन 


इन हेतुओं का इस प्रकार खण्डन हो सकता है :--- 

प्रथम हेतु में प्रत्यक्ष का अभाव बताया गया, वह ठींक नहीं। 
केवल इन्द्रियप्रत्यक्ष को ही किसी तत्त्व की सिद्धि में प्रमाण मानना, 
युक्ति-युक्त नहीं । ऐसा मानने पर सुखदु:खादि का भी अ्रभाव सिद्ध 
होगा, क्‍योंकि वे इन्द्रिय-प्रत्यक्ष के विषय न होकर मानसिक 
अनुभव के विषय हैं । आत्मा प्रत्यक्ष से सिद्ध है, क्योंकि संशय आदि 
जितनी भी मानसिक और बौद्धिक क्रियाएँ है, सब आत्मा के कारण 
ही हैं । जहाँ संशय होता है वहाँ आत्मा का अस्तित्व श्रवश्य स्वीकृत 
करना पड़ता है। जो प्रत्यक्ष अनुभव से सिद्ध है, उसे सिद्ध करने के 
लिए किसी अन्य प्रमाण की आवश्यकता नहीं होतीं । आत्मा स्वयं 
सिंद्ध है, क्योंकि उसी के श्राधार पर संशयादि उत्पन्न होते हैं । 
सुखदु:खादि को सिद्ध करने के लिए भी किसी अन्य प्रमाण को 
ग्रावश्यकता नहीं । ये सब आत्मपूर्वक ही हो सकते हैं। 

अहं प्रत्यय का आधार कोई न कोई अवश्य होना चाहिए, 
क्योंकि उसके बिना त्रेकालिक श्रहं प्रत्यय नहीं हो सकता । जड़ 
भूतों में यह शक्ति नहीं कि वे अहं प्रत्यय को उत्पन्न कर सकें, क्योंकि 
श्रहं प्रत्यय के श्रभाव में जड़ का ज्ञान हीं नहीं हो सकता। पहले 
अहं प्रत्यय होता है तब 'यह जड़ है' ऐसा ज्ञान होता है, ऐसी दशा 
में जड़ से अहूं प्रत्यय उत्पन्न होता है, यह नहीं कहा जा सकता। 
अह प्रत्यय के ग्रभाव में जड़ तत्त्व की सिद्धि ही नहीं हो सकती, फिर 
यह कंसे बन सकता है कि जड़ से अहूं प्रत्यय उत्पन्न हो.। अह' 
प्रत्यय-पूर्वंक ही जड़-प्रतोति होती है, जड़प्रतीति-पुर्वेक अं प्रत्यय 
नहीं । यदि गआात्मा नहीं है तो अहं प्रत्यय कैसे होता है ? झ्रात्मा के 
ग्रभाव में यह सन्देह कंसे हो सकता है कि आत्मा है या नहीं ?' 

यह हेतु मनोत्रेज्ञानिक दृष्टि से है। स्मृति, प्रत्यभिज्ञान, संशय, 
निर्णय श्रादि जितनी भी मनोवैज्ञानिक क्रियाएँ हैं, किसी एक स्थायी 
चेतन तत्त्व के अभाव में नहीं हो सकतीं । ये सारी क्रियाएँ किसी 
एक चेतन तत्त्व को आधार या केन्द्र बनाकर ही घट सकती हैं.। 


१--वही १५५६ 
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ज्ञान, संवेदद और इच्छा ((०ट)0४०), #&रगि९०७०१३ ७ए 
0072.४०४) किसी एक आ्रात्मिक तत्त्व के विता. सम्भव नहीं ।' ये 
तीनों क्रियाए बिखरी हुई अवस्था में उपलब्ध न हो कर व्यवस्थित 
ढंग से एक दूसरे से सम्बद्ध और सापेक्ष रूप में. मिलती हैं । किसी 
एक सामान्य तत्त्व के अभाव में: उनका पारस्परिक सम्वन्ध नहीं 
हो सकता । इनकी. एकरूपता और अच्वय बिना किसी सामान्य 
शभ्राधार के. सम्भव नहीं । शुद्ध भौतिक मस्तिष्क, इस प्रकार को 
एक़रूपता, व्यवस्था और श्रन्व॒य के प्रति कारण नहीं हो सकता । 

संशय और संशयी का प्रशइन भी अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है। संशय 
के लिए किसी ऐसे तत्त्व की अनिवायंता है, जो उसका आधार हो । 
विना अ्रधिष्ठान के किसी ज्ञान की उत्पत्ति नहीं हों सकती । संशय 
का अधिष्ठान कोई न कोई अवश्य होना चाहिए। सांख्यकारिका 
में पुरुष की सिद्धि के लिए एक हेतु 'अधिष्ठानात्‌' भी दिया गया है। 
इसी प्रकार से भोकतृत्वादि हेतु भी उपस्थित किए गए हैं ।' ये 
सारे हेतु यहाँ प्रयुक्त हो सकते हैं | विशेषावश्यक- भाष्य में महावीर 
गीतम. से कहते हैं कि हे गौतम ! यदि संशयी ही नहीं है तो "में हूँ 
या नहीं हूँ” यह संशय कहाँ से उत्पन्न होता है ? यदि तुम स्वयं ही 
अपने खुद के विपय में सन्देह कर सकते. हो तो फिर किसमें सशय 
ने होगा ।* 

श्रात्मा की सिद्धि के लिए ग्रुण और ग्रुणी का हेतु भी दिया 
जाता है । घट के रूपादि गुणों को देखकर घट का अस्तित्व सिद्ध 
किया जाता है उसी प्रकार आत्मा के ज्ञानादि गुणों का अनुभव 
करके आत्मा को सिद्ध किया जा सकता है। गुण और गशुसणणी का 
सम्बन्ध श्रविच्छेद्य है । जहाँ गुण होते हैं वहाँ ग्रुणी अवश्य होता 
है भौर जहाँ गुणी रहता है वहाँ गुर अबध्य होते हैं । न तो गुण 
गुणी के भ्रभाव में रह सकते हैं और न ग्रुणी शुण के बिना रह 


कत्ल तन +++ 


१--संघातपरार्थल्वात्‌, त्रिग्रुणादिविपयंयादधिप्ठानात्‌ । 
पुस्षोडस्ति भोवतृभावात्‌, कंवल्यार्थ प्रवृत्तेश्य ॥॥ 
+-सांस्यकारिका, १७ 





3 अब 
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सकता है । जब गुण का अनुभव होता है तब गुणों का अ्रस्तित्व 
भी होना ही चाहिए ।'* 

वादी इस हेतु को मान लेता है, कि किन्तु वह कहतां है ज्ञानादि 
गुणों का आधार शरीर के अतिरिक्त अन्य कुछ नहीं है | ज्ञानादि 
जितने भी गुणा पाए जाते हैं, सब शरीराश्नित हैं। ऐसी दा में 
शरीर से भिन्न एक स्वतम्त्र आत्मा मानने की कोई आवश्यकता 
नहीं । ज्ञानादि शरीर की ही क्रियाएं हैं, ग्रत: उनका श्राधार शरीर 
से भिन्न कोई द्रव्य नहीं है । वादी का हेतु यों है--ज्ञानादि शरीर 
के गुण हैं, क्योंकि वे केवल शरीर में ही पाए जाते हैं, जो शरीर में 
ही पाये जाते हैं वे शरीर के ग्रुण होते हैं, जेसे मोटाई औरं 
दुबलापन श्रादि । 

. वादी का यह हेतु व्यभिचारी है । यह कैसे ? इसका उत्तर यों 
है--ज्ञानादि गुण भोतिक शरीर के ग्रुण नहीं हो सकते, क्योंकि वे 
अ्ररूपी हैं, जब कि शरीर रूपी है, जेसे घट । रूपी द्रव्य के गुण 
अरूपी नहीं हो सकते, जैसे घट के गुण शरूपी नहीं हैं, क्योंकि वे 
इन्द्रिय-ग्राह्म हैं । ज्ञानादि ग्रुण अ्ररूपी हैं, क्‍योंकि वे इन्द्रिय-ग्राह्म 
नहीं हैं। इसलिए ज्ञानादि गुण शरीर के गुण नहीं हो सकते, 
क्योंकि शरीर रूपी है और उसके गुणा भी रूपी हैं श्रोर चक्ष्रादि 
इन्द्रियों से उन गुणों का ग्रहण होता है । इसलिये ज्ञानादि गुणों 
का अन्य आ्राश्नय होना चाहिए। यह आश्रय श्रात्मा है, जो 
अरूपी है। ह 

- दूसरी बात यह है कि कभी-कभी यह भी देखा जाता है कि 
शरीर की उपस्थिति में भी ज्ञानादि गुणों का अभाव रहता है। 
सुषुप्ति, मूर्च्छादि अ्रवस्थाओं में शरीर के विद्यमान रहते हुए भी 
ज्ञानादि गुण नहीं मिलते । इससे मालूम होता है कि ज्ञानादि गुण 

शरीर के नहीं, अपितु किसी श्रन्य तत्त्व के हैं। यदि शरीर के गुण 


१--विशेषावश्यक भाष्य, १५४८ ु 
हरे-जजञानं न शरीरगरुणं, सति शरीरे निवतंमानत्वात्‌ । 
ह , ... “-प्रमेयकमलमातेंण्ड, एंष्ठ ११४ 
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होते तो रूपादि की भाँति वे भी किसी-न-किसी रूप. में 
उपलब्ध होते । 

शरीर ज्ञानादि गुणों का कारण नहीं हो सकता, क्योंकि 
शरीर भौतिक तत्वों का काये है और भौतिक तत्त्व चेतना-शून्य 
हैं। जब भूतों में ही चैतन्य नहीं है तो उनके कार्य में चेतन्य कहाँ 
से आ जाएगा । प्रत्येक काये, कारण में अनुदुभ्गत रूप से रहता है । 
जब वह कारण कार्यरूप में परिणत होता है तब वह शक्तिरूप से 
रहा हुआ कार्य अ्रभिव्यक्तरूप में हमारे सामने आ जाता है। 
इसके अतिरिक्त कारण और कार्य में कोई विशेष अन्तर नहीं है । 
जब भौतिक तत्त्वों में ही चेतना नहीं है तव यह कैसे सम्भव है कि 
शरीर चैतन्यगृणा वाला हो जाय ? यदि चेतना प्रत्येक भौतिक 
तत्त्व में नहीं है तो उन तत्त्वों के संयोग से भी वह उत्पन्न नहीं हो 
सकती । रेणु के प्रत्येक कण में न रहने वाला तैल रेणुकरों के 
संयोग से उत्पन्न नहीं हो सकता ।' अत: यह कहना युक्तिसंगत नहीं 
कि चेतन्य चतुभू त के विशिष्ट संयोग से उत्पन्न होता है” यद्यदि 
इन चारों भूतों में पृथक्‌-पृथक्‌ चैतन्य नहीं है। किंण्वादि द्रव्यों के 
विशिष्ट संयोग से उत्पन्न होने वाली मादकता सर्वथा नवीन हो, 
ऐसी बात नहीं है। मादकता का कुछ-न-कुछ अंश प्रत्येक द्रव्य में 
अवश्य रहता है। श्रन्यथा उनके अतिरिक्त श्रन्त्र क्रिमी भी द्रव्य से 
वही मादकता क्‍यों नहीं उत्पन्न हो जाती | झक्तिरप से रहने 
वाली मादकता ही अभिव्यक्त रूप से प्रकट होती है 
रूप से सत्‌ न हो वह अ्भिव्यकक्‍त रूप से भी ऋचत ही रहता है । 
जो वस्तु सर्वया असत्‌ है वह कभी भी सत नहीं हो सकती--ऊँसे 


० 


रवपुप्प । जो वस्तु सत्‌ होती है वह कमी नी दर्वंब्ा ऋसत नहीं 
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हो सकती--जसे चतुम्रत'। यदि चेतन्व झदंद्ा अमत है तो दह 
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२-परदुइर्धवसमुच्चय, ६।६३ 
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कभी सत्‌ नहीं हो सकता और यदि सत्‌ है तो सर्वथा असत्‌ 
नहीं हो सकता । चतुभ्न त में चेतन्‍्य की उपलब्धि नहीं होती, अतः 
उसका आश्रय आत्मा है ॥ 

आत्मा की प्ृथक्‌ सिद्धि में एक हेतु यह भी है कि आत्मा या 
जीव शब्द सार्थक है, क्योंकि वह व्युत्पत्तिमुलक है और छुद्ध पद 
है । जो पद व्युत्पत्तियुक्त एवं शुद्ध होता है, उसक़ा कोई-न-कोई 
विषय या वाच्य अ्रवश्य होता है, 'जैसे घट -शब्दःका वाच्य एक 
विशिष्ट आकार वाला पदार्थ है । जो पद साथक नहींःहोता उसकी 
व्युत्तत्ति नहीं होती और वह शुद्धपद नहीं होता । “डित्थ' वद शुद्ध 
'होता हुथ्ना भो व्युत्पत्तिमुलक नहीं है, अतः :वह निरर्थक़ है । 
आकाशकुसुम” पद व्युत्पत्तिमुलक होता हुआ भी निरथंक है 
क्योंकि वह शुद्ध पद नहीं है । जीव” पद के लिए यह बात नहीं 
है, श्रतः उसका वाच्य कोई-न-कोई अर्थ अवश्य होना चाहिए!॥ 
यह अर्थ आत्मा है । 
आत्मा का स्वरूप: 

तत्त्वार्थंसूत्र में जीव का लक्षण बताते समय उपयोग शब्द का 
प्रयोग किया गया है । उपयोग बोधरूप व्यापार-विशेष है ॥ यह 
व्यापार चैतन्य के कारण होता है। जड़ आदि पदार्थों में उपयोग 
'नहीं है क्योंकि उनमें चेतना शक्ति का श्रभाव है । यह चेतनाःशवित 
आत्मा को छोड़कर श्रन्य॒ किसी भी द्रव्य में नहीं पायी जाती अ्रतः 
'इसे जीव का लक्षण कहा गया है| उपयोग के अतिरिक्त उत्पाद, 
व्यय, श्रौव्य, सत्त्व, प्रमेयत्वादि अनेक साधारण “धर्म भी उसमें पाये 
जाते हैं । जीव का विशेष धर्म चेतना ही तत्त्वार्थकार के :गब्दों में 
उपयोग है, अतः वही उसका लक्षण है । लक्षण में उन्हीं गुणों का 
समावेश होता है तो असाधारण होते हैं । उपयोग -को जो आआात्मां 
का लक्षण कहा गया है वह मोटे तौर से है। वैसे चैतन्य ही 


 १--जीवोत्ति सत्यपमिणं, सूद्धत्तराश्रों घडाभिहरणं व। 
“--वियोेषावश्यक भाष्य १५७५ 
२-- उपयोगो लेक्षणम्‌ । 
--तत्वाय्ंसूत्र शा८ 
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गरत्मा का घर्म है । यह चैतन्य केवल उपयोग ही नहीं है, अपितु 
पत्र और वीर्यात्मक भी है। उपयोग का शअ्रर्थ होता है ज्ञान और 
रन | आत्मा में अनन्त चतुप्टय होता है--अनच्त ज्ञान, अनन्त 
र्शन, अनन्त सुख और अनन्त वीय॑ | उपयोग केवल ज्ञान और 
शन हो है । सुख और वीर्य का इसी के अन्दर अन्तर्भाव करने से 
हू लक्षण पूर्ण हो सकता है। अनन्त चतुस्ट्य संसारी आत्मा में 
प्पने पूर्णरूप में नहीं होते । मुक्त आत्मा अबवा केवलियों की 
प्टि से इतका ग्रहण किया गया है। ज्ञानावरुग, दर्शनावरुण 
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ग्रीहनीय और अन्तराय कर्म के छयब से क्रमशः अनन्वन्नान, अनन्त- 
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हर के है ३ 
दान, अनच्तसुस आर अनन्तवांय प्राउइटू व हाता हू ॥ इस चार 
हा ९ जि ट्री 
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॥ आत्मा का लक्षल्य उतना द्वा हू । 
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१६२ जैन-दर्शनं 


केवल । इनमें से प्रथम दो श्रर्थात्‌ मति और श्रुत॒ को परोक्ष कहा । 
होष तीन अर्थात्‌ अ्रवधि, मनःपर्यय और केवल को प्रत्यक्ष कहा । 
इन पाँच ज्ञानों में से प्रथम तीन ज्ञानों को विपर्यय कहा । इस प्रकार 
दो परोक्ष, तीन प्रत्यक्ष और तीन विपरीत यों कुल मिला कर ज्ञान 
के आठ भेद हुए । ज्ञानोपयोग की चर्चा इन आठ भेदों के साथ 
समाप्त होती है । 


दर्शनोपयोग : 

ज्ञानोपययोग की तरह दर्शनोपयोग भी दो प्रकार का है-- 
स्वभावदशन ओर विभावदर्शन । 

स्वभावदर्शन आत्मा का स्वाभाविक उपयोग है। स्वभावज्ञान 
की तरह यह भी प्रत्यक्ष एवं पूर्ण होता है। इसे केवलदर्शन भी 
कहते हैं । 

विभावदर्शन तीन प्रकार का होता है-चक्षुदंशेन, अचक्षुदंशन, 
अवधिदर्शन । 

चक्षुदेंशंन--चल्षुरिन्द्रिय से होने वाला निराकार और निविकल्प 
दर्शन चक्षुदर्शन है। चक्षुरिन्द्रिय की प्रधानता के कारण चक्षुर्दशन 
नामक स्वतन्त्र भेद किया गया है। 

अचक्षुदेर्शन--चक्षुरिन्द्रियातिरिक्त इन्द्रियों तथा मन से होने 
वाला जो दशशन है वह अचल्लुदेर्शन है । 
... अवधिदर्शन--सीधा आत्मा से होने वाला रूपी पदार्थों का 
दशन अवधिदर्शन है । 

इस प्रकार दर्शनोपयोग के चार भेद हुए-- 

१--कैवलदर्शेन (स्वभावदर्शन), २--चल्लुदंशेन, ३--अ्रचक्षु- 
दर्शन, ४---अवधिदरशन । 

ज्ञानोपपोग और दर्शनोपयोग के भेदों में यह अन्तर है कि 
दर्शनोपयोग कभी मिथया नहीं होता । सत्तामात्र का उपयोग मिथूयां. 
नहीं हो सकता । जब उपयोग सविकल्पक रूप धारण करता है-- 
विशेषग्राही होता है तब मिथया होने का अवसर आता है। सामान्य 
सत्तामात्र का ग्रहण मिथ्यात्व से परे है क्योंकि वहाँ केवल सत्ता की 


जन-दशन में तत्त्व श्द्द३ 


प्रतिभास है । सत्ता के प्रतिभास में सम्यक्त्व और मिथ्यात्व का भैद 
नहीं होता । वह तो एक रूप होता है और वह रूप यथार्थ होता है । 
दूसरा ग्रन्तर यह है कि मनःपर्यय दर्शव नहीं होता क्योंकि अवधि- 
दर्शधत के विपय के अनन्तर्वें भाग का ज्ञान ही मनःपर्ययज्ञान है । 
मतःपर्यय उपयोग अ्रवधिज्ञान का ही विशेष विकास है। ऐसी दशा 
में मनःपर्यय नामक भिन्न दर्शन की कोई आवश्यकता नहीं । सूक्ष्म 
विवेचन किया जाय तो मनःपर्ययज्ञान भी अवधिज्ञान से भिन्न नहीं 
है । अ्रवधिज्ञान और मन.पर्ययज्ञान एक ही उपयोग की दो भूमि- 
काएँ हूँ | तीसरा अन्तर यह है कि श्रुतज्ञान की तरह श्र्‌ तदर्शन नह 
होता क्योंकि श्रतोपयोग हमेशा शा सबविकल्पक होता है| चक्षदंशेन और 
अचल्षुदर्शन मतिज्ञान की ही भ्रूमिकाएँ हैं । इन दोनों का नाम मतिदर्शन 
इसलिए नहीं रखा कि दर्शन में चक्षरिन्द्रिय को अधिक महत्त्व दिया 
गया है। चक्ष के महत्त्व के कारण एक भेद चक्ष के नाम से रखा 
गया ओर दूसरा चक्ष से इतर इन्द्रियों और मन के नाम से । 
सामान्यरूप से ग्ात्मा का यहो स्वरूप है | ऐसे जीवों के दो 

भेद किए गए हैं---संसारी और मुक्त ।' मुक्त जीव का लक्षण 
स्वभावोपयोग है | केवलज्ञान और केवलदर्शन रूप आत्मा का शुद्ध 
आर स्वभावोपयोग ही मुक्तात्मा की पहचान है। संसारी जीवों के 
समनस्क और अमनस्क, त्रेस और स्थावर, पर्याप्त और अपर्याप्त 
आदि कई भेद हैं । इन सव भेदों का विशेष विचार न करके संसारी 
जीव के स्वरूप का जरा विस्तृत विवेचन करेंगे। साथ-द्वी-साथ अन्य 

दर्नों से इस विपय में क्या मतभेद है, इसका भी उल्लेख करने का 
प्रयत्त करेंगे । 

संतारी श्रात्मा : 

, वादिदेवसूरि ने संसारी आत्मा का जो स्वरूप बताया ह उनमें 
जनदशनसम्भत ग्रात्मा का पूर्ण रूप आ जाता है। यहाँ उसी 
बह आधार वनाकर विवेचन किया जायगा। वह स्वरूप 
८ ६-.... 
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१६२ जैन-दर्शन 


केवल । इनमें से प्रथम दो श्रर्थात्‌ मति और श्रृत को परोक्ष कहा । 
दोष तीन अर्थात्‌ अवधि, मनःपर्यय और केवल को प्रत्यक्ष कहा । 
इन पाँच ज्ञानों में से प्रथम तीन ज्ञानों को विपर्यय कहा । इस प्रकार 
दो परोक्ष, तीन प्रत्यक्ष और तीन विपरीत यों कुल मिला कर ज्ञान 
के आ्राठ भेद हुए । ज्ञानोपयोग की चर्चा इन आठ भेदों के साथ 
समाप्त होती है । 


दरंतोपयोग : 


ज्ञानोपयोग की तरह दर्शनोपयोग भी दो प्रकार का है-- 
स्वभावदशेन श्रोर विभावदर्शन । 

स्वभावदर्शन आत्मा का स्वाभाविक उपयोग है। स्वभावज्ञान 
की तरह यह भी प्रत्यक्ष एवं पूर्ण होता है। इसे केवलदर्शन भी 
कहते हैं । 

विभावदर्शनत तीन प्रकार का होता है-चक्षुदेशन, अचक्षुदंशन, 
अवधिदर्शन । 

चक्षुदंशंत--चक्षरिन्द्रिय से होने वाला निराकार और निविकत्प 

दर्शन चक्षदर्शन है। चक्षरिन्द्रिय की प्रधानता के कारण चक्षुदंशन 

नामक स्वतन्त्र भेद किया गया है । 

अचक्षदर्शन--चक्षरिन्द्रियातिरिक्त इन्द्रियों तथा मन से होने 
वाला जो दर्शन हैं वह अचल्षुदंर्शन है । 

ग्रवधिदर्शन--सीधा आ्रात्मा से होने वाला रूपी पदार्थों का 
दर्शन अवधिदर्शन है । 

इस प्रकार दर्शनोपयोग के चार भेद हुए--- 

१--कैवलदशन (स्वभावदर्शन), २--चन्षुदेंशेन, ३--अ्रच॒क्षु- 
दर्शन, ४--अवधिदर्शन । 

ज्ञानोपपयोग और दर्शनोपयोग के भेदों में यह अन्तर है कि 

दर्शनोपयोग कभी मिथया नहीं होता । सत्तामात्र का उपयोग मिथूयी 
नहीं हो सकता । जब उपयोग सविकल्पक रूप धारण करता है: 
विशेषग्राही होता है तव मिथया होने का अवसर आता है। सामात्य 
सत्तामात्र का ग्रहण मिथ्यात्व से परे है क्योंकि वहाँ केवल सत्ता का 


जैन-दर्शन में तत्त्व श्द््प्‌ 


उपयुक्त मान्यता का खरबन करते हुए यह कहा गया कि श्रात्मा 
चैतन्यस्वरूप है। चेत्तन्य आ्रात्मा का सूल ग्रुणा है, आगन्तुक या श्रौपा- 
'धिक नहीं । आत्मा और चैतन्य में एकान्‍्त भेद नहीं है। यदि आत्मा 
झ्रौर ज्ञान को एकान्त भिन्न माना जाय तो ऋेनत्र का ज्ञान चेत्र की आत्मा 
से उत्तना ही भिन्‍न है जितना कि मेत्र की श्रात्मा से | इसी प्रकार मैत्र 
का ज्ञान भी मैत्र की आत्मा से उतना ही भिन्‍न है जितना कि चंत्र की 
श्रात्मा से । चैत्र और मैत्र दोनों का ज्ञान दोनों की श्रात्माश्रों के लिए 
एक सरीखा है । ऐसी स्थिति में इसका क्या कारण है कि चंत्र का ज्ञान 
चत्र की ही श्रात्मा में है और मंत्र काज्ञान मेत्र की ही श्रात्मा में ? 
दोनों ज्ञान दोनों में समान रूप से रहने चाहिएँ। वास्तव में उसका 
ज्ञान' “इसका ज्ञान! या भेरा ज्ञान! जेसी कोई वस्तु नहीं है। सभी ज्ञान 
सबसे समान रूप से भिन्न है, क्योंकि ज्ञान आ्रात्मा का स्वभाव नहीं है । 
वाद में श्रात्मा से जुड़ता है । 
इस कठिनाई को दूर करने के लिए यह हेतु दिया जाता है कि 
यचपि ज्ञान और श्रात्मा बिल्कुल भिन्न हैं तथापि ज्ञान झात्मा से समवाय 
सम्बन्ध से सम्बद्ध है । जो ज्ञान जिस आत्मा के साथ सम्बद्ध होता है 
पह ज्ञान उसी श्रात्मा का कहा जाता है, अन्य का नहीं! इस प्रकार 
समवाय सम्बन्ध हमारी सारी कठिनाई दूर कर देता हूँ। चेत्र का ज्ञान 
चत्र की आत्मा से सम्बद्ध है; न कि मेत्र की आत्मा से। इसी तरह मैंन् 
या ज्ञान मैत्र की श्रात्मा के साथ समवाय सम्बन्ध से सम्बद्ध है न कि 
चेत्र की आत्मा के साथ। जो ज्ञान जिस आत्मा के साथ समवाय 
सम्बन्ध से जुड़ा हुआ होता हैँ वह ज्ञान उसी आत्मा का ज्ञान कहा 
जाता है । 
नेयायिकों श्रौर वैशेषिकों का यह हेतु ठीक नहीं । समवाय एक है, 
नित्य है भौर व्यापक है ।' अमुक ज्ञान का सम्बन्ध चेत्र से ही होना 
चाहिए, मैत्र से नहीं, इसका कोई सन्तोपप्रद उत्तर नहीं हैं । जब समवाय 
एफ, नित्य और व्यापक है, तव ऐसा क्यों कि अ्मुक ज्ञान का सम्बन्ध 


६--समयायस्पेयत्यात्षित्यत्वादस्यापकत्वाद | 
स्याह्वादमझरोी, का० ८ 


१६४ जन-दर्शन 


आत्मा प्रत्यक्षादि प्रमाणों से सिद्ध है। वह चेतन्यस्वरूप है, 
परिणामी है, कर्त्ता है, साक्षात्‌ भोक्ता है, स्वदेहपरिमारा है, प्रत्येक 
शरीर में भिन्न है, पौदूगलिक कर्मो से युक्त है।' 


आत्मा प्रत्यक्षादि प्रमाणों से सिद्ध है।इस कथन का तात्पये 
यह है कि चार्वाकादि जो लोग आत्मा का प्रथक्‌ अस्तित्व नहीं 
मानते उन्हें उसकी स्वतन्त्र सत्ता में विश्वास करना चाहिए । इसके 
लिए हम बहुत कुछ लिख चुके हैं, अत. यहाँ उसे दोहराने की 
आवश्यकता नहीं । 

वह चेतन्य स्वरूप है! यह लक्षण वेशेषिक और नैयायिकादि 
उन दाशनिकों को उत्तर देने के लिए है, जो चैतन्य को आत्मा का 
ग्रागन्तुक और औपाधिक ग्रुण मानते हैं । आत्मा स्वरूप से चेतन 
नहीं है । बुद्धयादि ग्रुणों के सम्बन्ध से उम्रमें ज्ञान या चेतना उत्पन्न 
होती है। जिस प्रकार अग्नि के सम्बन्ध से घट में रक्तता उत्पन्न 
होती है उसी प्रकार आत्मा में चेतना ग्रुण उत्पन्न होता है । 


जब तक शात्मा में चेतन्य उत्पन्न नहीं होता तब तक वह जड़ 
है। जो लोग इस प्रकार चैतन्य को उत्पत्ति मानते हैं उनके मत से शआ्ात्मा 
स्वभाव से चेतन नहीं है । वे चेत्तन्य को आत्मा का आवश्यक गुण नहीं 
मानते । चेतन्य अथवा ज्ञान एक भिन्‍न तत्त्व है और आत्मा एक भिल्‍्त 
पदार्थ है। दोनों के सम्बन्ध से आत्मा में ज्ञान उत्पन्न होता है। इसी 
सम्बन्ध के कारण हम कहते हैं कि यह आ्रात्मा ज्ञानवान्‌ है । जिस प्रकार 
दरड के. सम्बन्ध से पुरुष दरडी कहा जाता है उसी प्रकार ज्ञान के 
सम्बन्ध से आत्मा ज्ञानवान्‌ कहा जाता है। वास्तव में ज्ञान और आत्मा 
प्रत्यन्त भिन्‍न हैं । । 


१--प्रमाता प्रत्यक्षादिप्रसिद्ध आ्रात्मा । 
चेतन्यस्वरूप: परिणामी कर्त्ता साक्षादूभोक्ता स्व॒देह-परिमाराः अर्ति- 

क्षेत्र भिन्न: पौदूगलिकाहृष्टवांइ्चायम्‌ । ला 
--प्रमाणनयतत्त्वालोक ७५४०-४६ 
२--अग्निघटसंयोगजरोहितादिग्ुणवत्‌ । पलक ह 
हे --शांकरभाष्य-- राह १८४ - 
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भी शआ्रात्मा से सर्वथा भिन्‍न नहीं है । वह आत्मा का स्वभाव है, इसलिए 
श्रात्मा से अभिन्न है। 

यहाँ पर एक ठांका होती हैं कि यदि आत्मा और ज्ञान अभिन्न हैं 
तो उन दोनों में कत-करण भाव कैसे वन सकता है ? जिस प्रकार सर्प 
श्रपने ही शरीर से अपने को लपेटता है' उसी प्रकार आत्मा अपने से ही 
श्रपने श्रापको जानता है । वही आत्मा जानने वाला है-- कर्त्ता है और 
उसी आत्मा से जानता है--करण है। कर्त्ता और करण का यह 
सम्बन्ध पर्यायभेद से है। श्रात्मा की ही पर्यायें करण होती हैं। उन 
पर्यायों को छोड़कर दूसरा कोई करण नहीं होता । झ्रतः आत्मा चैत्तन्य 
स्वरूप है। 

श्रात्मा 'परिणामी है” यह विशेषण उन लोगों के मत के खण्डन के 
लिए है जो श्रात्मा को चैतन्यस्वरूप मानते हुए भी एकान्त रूप से नित्य 
एवं शाइवत मानते हैं। वे कहते हैं कि आत्मा अपरिणामी है--अ्रपरि- 
वर्तनशील है । उदाहरण के लिए सांख्य दर्शन को लीजिए । वह प्रुरुष 
को कूटस्थ नित्य मानता है। जो कुछ भी परिवर्तन होता है, वह प्रकृति 
में होता है । पुरुष न कभी वद्ध होता है और न कभी मुक्त | वन्धन और 
मुक्तिह्प जितने भी परिरणाम हैं, प्रकृत्याश्रित हैं, पुरुषाश्नित नहीं ।* 
पुरुष नित्य है भ्रतः जन्म, मरण आदि जितने भी परिणाम हैं उनसे वह 
भिन्न है--अ्रस्पृश्य है । इसीलिए पुरुष अपरिरणामी हैं । 

परिणामवाद का समर्थन करने वाला जेन दर्शन कहता है कि यदि 
भक्ृति ही बद्ध होती है, प्रकृति ही मुक्त होती है तो वह बया है जिससे 
प्रकृति बद्ध होती है श्रौर जिसके भ्रभाव में उसे मुक्ति मिलती है। प्रकृति 
के धतिरिक्त कोई ऐसा तत्त्व नहीं जिसे सांख्य दर्शन मानता हो । इस- 

१० सर्प झ्ात्मानमात्मना वेप्टयति' । 

>चही दाण० ८ पृ० ४३ 
२--तस्मान्न बधूयत्रे5 साउपि मुच्यते लाएपि संसरति कश्चित्‌ । 
संसरति बद्ध बते मुच्यते च मानाक्षया प्रद्तिः ॥॥ 
 +सांख्यकारिका, ६२ 


१६६ _.«  जँन-दर्शन 


अम्ुक आत्मा के साथ ही हो और अन्य आत्माओों के साथ नहीं | दूसरी 
बात यह है कि न्यायवेंशेषिक दर्शन के अनुसार आत्मा भी सर्वव्यापक 
हैं, इसलिए एक श्रात्मा का ज्ञान सब आत्माश्रों में रहना चाहिए। इस 
'त्तरह चेत्र का ज्ञान मैत्र में भी रहेगा 


किसी तरह यह मान भी लिया जाय कि ज्ञान समवाय सम्बन्ध से 
श्रात्मा के साथ सम्बद्ध हो जाता है, तब भी एक प्रइन बाकी रह जाता 
है और वह यह कि समवाय किस सम्बन्ध से ज्ञान और शञात्मा के साथ 
सम्बद्ध होता है ? यदि इसके लिए किसी अन्य समवाय की आवश्यकता 
होती है तो भ्रनवस्था दोष का सामना करना पड़ता है। यदि यह कहा 
जाय कि वह अपने-आप जुड़ जाता है तो फिर ज्ञान और श्रात्मा अपने 
आप क्यों नहीं सम्बद्ध हो जाते ? उनके लिए एक तीसरी चीज की ' 
श्रावश्यकता क्यों रहती है ? 


नेयायिक और वैशेषिक एक दूसरा हेतु उपस्थित करते हैं। वे कहते 

हैं कि आत्मा और ज्ञान में कत्त-करण भाव है, श्रतः दोनों भिन्‍न होने 
चाहिए। आत्मा कर्ता है श्र ज्ञान करण है, श्रतः आत्मा और ज्ञान 
एक नहीं हो सकते | जन-दार्शनिक कहते हैं कि यह हेतु ठीक नहीं हैं। 
ज्ञान और आत्मा का सम्बन्ध सामान्य करण और कर्ता का रुम्बन्ध 
नहीं है । 'देवदत्त दात्र से काटता है,' यहाँ दात्र एक बाह्य करण है। 
: ज्ञान इस प्रकार का करण नहीं है जो श्रात्मा से भिन्न हो | यदि दात्र 
की तरह ज्ञान भी श्रात्मा से भिन्न सिद्ध हो जाय तब यह कहा जा 
सकता है कि ज्ञान और श्रात्मा में करण और कर्ता का सम्बन्ध है, 
फलत: ज्ञान श्रात्मा से भिन्न है। हम कह सकते हैं कि देवदत्त नेत्र और 
दीपक से देखता है। यहाँ पर देवदत्त से दीपक जिस प्रकार भिन्‍न है उस 
प्रकार अ्रखिं भिन्‍न नहीं हैं। यद्यपि दीपक और नेत्र दोनों करण हैं किन्तु 
दोनों में बहुत अन्तर है। उसी प्रकार ज्ञान आत्मा-का करण होता हुमा 


“१--करण्‌ं द्विविध॑ ज्ञेयं, बाह्यमाभ्यन्तरं बुध: । 
यथा छुनाति दात्रेण, मेरुः गच्छति चेतसा ॥। 
। स्थाद्वादमंजरी, का० ८ ४० ४९ 
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भी श्लात्मा से सर्वया भिन्‍न नहीं है । वह गात्मा का स्वभाव है, इसलिए 
श्रात्मा से अभिन्न है। 

यहां पर एक छांका होती है कि यदि आत्मा श्रौर ज्ञान अ्रभिन्न हैं 
तो उन दोनों में कतृ'-करण भाव कंसे वन सकता है ? जिस प्रकार सर्प 
भ्पने ही शरीर से अपने को लपेटता है' उसी प्रकार आत्मा अपने से ही 
श्रपने श्रापको जानता है। वही श्रात्मा जानने वाला है-- कर्त्ता है और 
उसी प्रात्मा से जानता है--करण है। कर्त्ता और कररा का यह 
सम्बन्ध पर्यायमेद से है। श्रात्मा की ही पर्यायें करण होती हैं। उन 
पर्यायों को छोड़कर दूसरा कोई करण नहीं होता । झत्तः भ्रात्मा चैतन्य 
स्वरूप हैं। 

श्रात्मा 'परिणामी है! यह विशेषण उन लोगों के मत के खण्डन के 
लिए है जो श्रात्मा को चंतन्यस्वरूप मानते हुए भी एकान्त रूप से नित्य 
एवं शाइवत मानते हैं। वे कहते हैं कि श्रात्मा अपरिणामी है-अपरि- 
चर्तनशील है | उदाहरण के लिए सांख्य दर्शन को लीजिए | वह पुरुष 
को कूटस्थ नित्य मानता है। जो कुछ भी परिवर्तन होता है, वह प्रकृति 
में होता है । पुरुष न कभी वद्ध होता है और न कभी मुक्त । वन्धन झौर 
मुक्तिऋ्य जितने भी परिण्याम हैं, प्रकृत्याश्रित हैं, पुरुषाश्षित नहीं ।* 
पुरप नित्य है श्रत्त: जन्म, मरण श्रादि जितने भी परिणाम हैं उनसे वह 
भिन्न --प्रस्पृश्य है । इसीलिए पुरुष अ्परिणामी है । 


परिग्गामवाद का समर्थन करने वाला जेन दर्शन कहता है कि यदि 
प्रकृति ही बद्ध होती है, प्रकृति ही मुक्त होती है तो वह क्‍या है जिससे 
प्रझनि बद्ध होती है और जिसके श्रभाव मे उसे मुक्ति मिलती है। प्रकृति 
के धतिरिक्त कोई ऐसा तत्त्व नहीं जिसे सांख्य दर्शन मानता हो । इस- 


६-- स्प घात्मानमात्मना देशटयति' । 
वही दाग० ८ पूछ ४३ 
२-“परमाप बघूयतेत साउपि मुच्दसे लाउपि संसरति कश्चितु 
ससराति बच बसे मर्यते थे मानाझाया प्रद्धत्तिः ॥ 


+मांस्यफारिदा, ६२ 


४| /“ई' 


श्च्८ जैन-दर्शन 


लिये प्रकृति किसी अन्य तत्त्व से तो वद्ध नहीं हो सकती । यदि प्रकृति 
स्वयं ही बद्ध होती है और स्वयं ही मुक्त होती है तो वन्धन और मुक्ति 
में कोई अच्तर नहीं होगा, क्योंकि प्रकृति हमेशा प्रकृति है। वह जेंसी है 
वैसी ही रहेगी, क्योंकि उसमें भेद डालने वाला कोई श्रन्य कारण नहीं 
है । अखरड तत्त्व में अपने आप अवस्थाभेद नहीं हो सकता। यदि यह 
साना जाय कि .पुरुष प्रकृति के परिवर्तन में कारण है तब भी समस्या 
का समाधान नहीं हो सकता । पुरुष हमेशा प्रकृति के सम्मुख रहता हैं। 
यदि वह हमेशा एकरूप है तो प्रकृति भी एकरूप रहेगी। यदि उसमें 
परिवतंन होता है तो प्रकृति में भी परिवर्तन होगा । ऐसा नहीं हो सकता 
कि पुरुष तो सदैव एकरूप रहे और प्रकृति में परिवर्तन होता रहे । यदि 
पुरुष प्रकृति के परिवर्तन में कारण है तो उसमें भी परिवर्तन होना 
चाहिए । बिना उसमें परवर्तन हुए प्रकृति में परिवर्तन होता रहे, यह 
समभ में नहीं आता | यदि प्रकृति के परिवर्तत के लिए पुरुष में परि- 
वर्तत माना जाय तो जिस बला से बचने के लिए प्रकृति की शरण लेनी 
पड़ी वही बला पुनः गले में आरा पड़ी ६ 


सांख्य दर्शन की धारणा के अनुसार सुख-दुःखादि जितनी भी 
मानसिक क्रियाएँ हैं, सब प्रकृति की देन हैं । पुरुष का बुद्धि में प्रतिविम्ब 
पड़ता है । इस प्रतिबिस्ब॒ के कारण पुरुष यह समभता है कि सुख 
दुःखादि मेरे भाव हैं। यह धारणा भी परिणामवाद की ओर जाती है । 
पुरुष अपने मल स्वरूप को भ्रूल कर सुखदुःखादि को अपना समभने 
लगता है, इसका अर्थ यह हुआ कि उसके मूलरूप में एक प्रकार का 
परिवर्तन हो गया । बिना श्रपने श्रसली रूप को छोड़े यह कभी नहीं हो 
सकता कि वह सुखदुःखादि को जो वास्तव में उसके नहीं हैं, अपने 
समभकने लगे । ज्यों ही वह अपने मुलरूप को भ्रुलकर श्रन्य रूप में आा 
जाता है त्यों ही उसके स्वभाव में परिवर्तन हो जाता है। यह परिवर्तन 
अपरिणामी पुरुष में कदापि सम्भव नहीं। अ्रतः पुरुष परिणामी है। 
दूसरी बात यह है कि सुखदुःखादि परिणाम चैत्तन्यपु्व॒क हैं। जड़ प्रकृति 
को इन परिणामों का अनुभव नहीं हो सकता। ऐसी दशा में यही 
मानना चाहिए कि पुरुष परिणामी है। 


जनधन में तत्त्व १६६ 


सांख्य प्ररष को कर्ता नहीं मानता । पुमेष साक्षी मात्र है, 
ऐसा उसका विश्वास है | परिणामबाद की सिद्धि के साथ ही साथ 
करन त्व भी सिद्ध हो जाता है। सुख-दुःखादि का अनुभव बिना 
क्रिया के नहीं हो सकता | श्रथवा यों कहना चाहिए कि सुख 
दुःखादि क्रिया रूप ही हैं । ऐसी श्रवस्था मे पुरुष ह को श्रकर्ता और 
निष्क्रिय कहता ठीक नहीं । भ्रात्मा कर्त्ता है! यह लक्षण इसी वात 
यी पुष्टि के लिए है । हे 
श्रात्मा साक्षात्‌ भोक्ता विशेषण भी सांख्यों की मान्यता 
के खणडन के लिए है। सांख्य लोग पुरुष में साक्षात्‌ भोवदृत्व नहीं 
मानते । वे कहते हैं कि वृद्धि का जो भोग है उस्तीकों पुरुप अपना 
मान लेता है | वैसे पुरुष में स्वत: भोग क्रिया नहीं है । जनों का 
वाथन है दि भोगरुप क्रिया जड़ बुद्धि में नहीं घट सकती | उसका 
सम्बन्ध सीधा पुरुष से है--श्रात्मा से है। जिस प्रकार परिणाम 
शोर क्रिया वा ग्राश्नय आत्मा ही होना चाहिए उसी प्रकार भोगरूप 
क्रिया का ग्राश्नय भी श्रात्मा ही होना चाहिए । इसके अतिरिक्त 
पुरुष का यृद्धि में प्रतिधिम्ब नहीं पड़ सकता, क्योंकि पुरुष आध्या- 
त्मिक श्रौर चेतन तत्त्व हैं जबकि बुद्धि जड़ श्रीर भौतिक है, क्योंकि 
है प्रकृति का विकास है । चंतन्य का जड़ तत्त्व में प्रतिविम्ब कंसे 
पड सवाता है ? प्रतितिम्व तो जड़ का जड़ में ही पड़ सकता है । 
जन दर्भव सम्‌मत श्ात्मा और कर्म वे! सम्बन्ध में ये सब दोप लागू 
नी होते, व्योकि वह संसारी आत्मा को परिणशामी और कथ॑चित्‌ 
मुत्र मानता है । सांस्य दर्शन एकास्तवादी है । वह पुरुष को एकान्त 
से नित्य मानता है। परिणाम छा भी आत्वस्तिक भ्रभाव 
मानता है । ऐसी स्थिति में प्रकति और पुझय का किसी भी प्रकार 
पा सम्बन्ध नहीं घट सकता । सम्बन्ध के लिए परिवर्तन-परिगगाम 
प्रत्यग्त झावद्यक है । जहां परिणाम का अ्रभनाव है वहां व त्व 
भोपदरव झादि सभो क्रियाओं का ब्रभाव है । 


(ोस्मरच त्‌ सिद्य साल्षित्वमस्य पुर्पस्प । 
फवःय माध्यस्थ्यं द्रप्टत्यमकउ भावश्च ॥॥ 


+सांख्यकारि 
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१७० जैन-दर्शन 


आत्मा स्वदेह परिमाण है' यह लक्षण उन सभी दार्शनिकों 
की मान्यता का खण्डन करने के लिए है, जो आत्मा को सर्वव्यापक 
मानते हैं | नेयायिक, वेशेषिक, सांख्य, मीमांसक झ्ादि आ्रात्मा का 
अनेकत्व तो स्वीकृत करते हैं, किन्तु साथ ही साथ श्रात्मा को 
सर्वेव्यापक भी मानते हैं ।वे कहते हैं कि जिस प्रकार श्राकाश 
सर्वव्यापक है उसी प्रकार प्रत्येक आत्मा सर्वव्यापक है। भारतोय 
दर्शनशास्त्र में ग्रात्मा का स्वतन्त्र अस्तित्व मान कर भी उसे स्वदेह 
परिमाण मानना जैन दर्शन की ही विशेषता है। जैन दर्शन के 
अतिरिक्त कोई ऐसा दर्शन नहीं है जो श्रात्मा को शरीर परिमाण 
मानता हो । जनों का कथन है कि किसी भी आत्मा को झरीर से 
बाहर मानना अनुभव एवं प्रतीति से विपरीत है। हमारी प्रतीति 
हमें यही बताती है कि जितने परिमाण में हमारा शरीर है 
उतने ही परिमाण में हमारी आत्मा है | शरीर से बाहर 
ग्ात्मा का अस्तित्व किसी भी प्रमाण से सिद्ध नहीं हो सकता । 
जहाँ पर जिस वस्तु के गुण उपलब्ध होते हैं वह वस्तु वहीं पर होती 
है । कुम्भ वहीं है जहाँ कुम्भ के गुण रूपादि उपलब्ध हैं! | इसी 
प्रकार आत्मा का अस्तित्व भी वहीं मानना चाहिए, जहाँ आत्मा के 
गुण ज्ञान, स्मृति श्रादि उपलब्ध हों। ये सारे गुण यद्यपि भौतिक 
शरीर के नहीं हैं तथापि उपलब्ध वहीं होते हैं जहाँ शरीर होता है, 
अतः यह मानना ठीक नहीं कि आत्मा सर्वव्यापक है । 


कोई यह पूछ सकता है कि गन्ध दूर रहतो हैँ फिर भी हम 
कैसे सूघ लेते हैं ? इसका उत्तर यही है कि गन्ध के परमार 
थ्राणेन्द्रिय तक पहुँचते हैं, इसी लिए हमें गन्ध आती है। यदि प्रारो- 
न्द्रिय के पास पहुँचे बिना ही गन्ध का अतुभव होने लगे, तो सभो 
वस्तुओं की गन्ध आरा जानी चाहिए । ऐसा नहीं होता, किन्तु जिस 
'बस्तु के गन्धासु हमारी ब्रारोन्द्रिय तक पहुँचते हैं उसी वस्तु की गन्ध 
की प्रतीति होती है। आत्मा के सर्वेगतत्व का खण्डन करने के 
लिए निम्न हेतु का प्रयोग है--- 





 १--अ्रन्ययोगव्यवच्छेदद्वात्रिशिका, का० & 
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आत्मा सर्वगत नहीं है क्योंकि उसके गण सर्वेत्न उपलब्ध नहीं 
लि। जिसके गगा सर्वत्र उपलब्ध नहीं होते वह सर्वगत नहीं होता 
जैसे घट । श्रात्मा के गरा सर्वत्र उपलब्ध नहीं होते, श्रतः श्रात्मा 
रर्वंगन नहीं हैं । जो सर्वगत होता हूँ उसके गुण सर्वत्र उपलब्ध होते 
हैं-जैसे श्राका्णा । 


नैयायिक इस मान्यता का खण्डन करते हुए कहते हैं कि हमारा 
प्रहप्ट सर्बंच कार्य करता रहता है । उसके रहने के लिए आत्मा 
की श्रावश्यकता होती है। वह केवल आकाश में नहीं रहता, 
बयोंकि प्रत्येक श्रात्मा का अहृप्ट भिन्न-भिन्न है। जब अह्ट सर्व- 
व्यापक है तब श्रात्मा भी सर्वब्यापक हो होगी, क्योंकि जहाँ श्रात्मा 
होती है वहीं श्रदप्ट रहता है | जैन दाशनिक इस चीज को नहीं 
मानते । वे बहलते हैं कि प्रत्येक वस्तु का अपना-अपना स्वभाव होता 
है, जिसके अनुसार वह कार्य करती है । अग्नि का स्वभाव जलना 
है, इसलिए वह जलती है | यदि प्रत्येक वस्तु के लिए अहष्ट की 
वाल्पना की जाएगी तो वायु का तियंग गमन, अग्नि का प्रजज्वलन 
प्रादि जगत के जितने भी ढार्य हैं, सबके लिए अहष्ट की सत्ता 
साननी पड़ेगी । ऐसा मानता युक्तिसंगत नहीं, क्‍योंकि प्रत्येक वस्तु 
का एक विशिष्ट रवभाव होता है जिसके श्रनुमार बहू कार्य करती 
है। बह स्वभाव उसका स्वरूप हू, प्रहप्ट-प्रदत्त गुग नहीं । 


है १ 


दूसरी वात यह है कि यदि सभी वस्तुओं के स्वभाव का 
निर्माण श्रहृप्ट द्वारा माना जाय तो इंश्वर के लिए जगत में कोई 
स्थान नहीं रहेगा । 
एक प्रश्म यह हो सकता हूँ कि यदि ग्ञात्मा विभु नहीं है नो 
रीर-भिर्माग्ग के लिए परमाणा[शओझो! को कंसे खीचेगी ? इसका उत्तर 
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गटे हैँ कि घरीर-निर्माण के लिए विशुत्य की झावध्यकता नहीं है 
के 


गदि घात्मा को विश्व माना जाय तो उसका शर्तेर जसद्प्रिमागा 
हो जायेगा, वर्षो जगवुब्यायों होने से सारे जगव्‌ के वरमाणाद्रों 


््य ह. छल कल बा का 
ए>>र्याहारमजरा, वाल € पृछ ४ 


नि 
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को खींच लेगी | ऐसी अवस्था में न जाने उसका शरीर कितना 
भयंकर होगा और शायद सारे जगत्‌ में एक ही शरीर होगा । 

नैयायिक एक और शंका उठाता है। वह कहता है कि आत्मा 
को शरीर-परिमारा मानने से आत्मा सावयव हो जाएगा और 
सावयव होने से कार्य हो जाएगा जैसे शरीर स्वयं कार्य है। कार्य 
होने से आत्मा अ्रनित्य हो जाएगी। जैन दाशंनिक इस परिणाम को 
बड़े गये से स्वीकृत करते हैं । वे आत्मा को क्ूटस्थ नित्य मानते 
ही नहीं । इसलिए आत्मा को अनित्य मानना उन्हें इष्ट है। जैनों 
की मान्यता है कि श्रात्मा के प्रदेश होते हैं, यद्यपि साधारण श्रर्थ 
में श्रवयव नहीं होते | श्रात्मा पारिणामिक है, सावयव है, सप्रदेश 
है | ऐसी स्थिति में अनित्यता का दोष जेनों पर.नहीं आता । 
ग्रात्मा संकोच और विकासशाली हैं श्रतः एक शरीर से दूसरे. में 
पहुँचने पर उसके परिमाण में परिवर्तन हो जाता है। रामानुज 
जिस प्रकार ज्ञान को संकोचविकास-शाली मानता है उसी प्रकार 
जैन दर्शन आत्मा को संकोचविकासशाली मानता है। 

श्रात्मा 'प्रत्येक शरीर में भिन्‍न है! यह बात उन दार्शनिकों की 
मान्यता के खश्डन के रूप में कही गई, है, जो आत्मा को केवल 
एक आध्यात्मिक तत्त्व मानते हैं । उनकी मान्यता के अनुधार प्रत्येक 
आत्मा की स्वतन्त्र सत्ता नहीं है। जैन-दर्शन की मान्यता के 
अनुसार एक ही शरीर में अनेक आत्माएँ रह सकती हैं, किन्तु एक 
आत्मा अनेक शरीरों में नहीं रह सकती । नैयायिक आदि दार्शनिक 
भी अनेक गआात्माओं की स्वतन्त्र सत्ता में विश्वास करते हैं । इस 
अ्रनेकता की दृष्टि से जैन-दर्शन में और उनमें मतेक्य है | (स्वदेह 
परिमाण की हृष्टि से जो मतभेद है उसका विचार कर चुके हैं) 
अद्वत वेदान्त मानता है कि श्राध्यात्मिक तत्त्व एक ही है। वह 
सर्वव्यापक है और सर्वत्र समान रूप से रहता है। अविद्या के प्रभाव 
के कारण हम यह समभते हैं कि भिन्न-भिन्न श्रात्माएँ हैं 


१-- ज्ञान धर्म: संकोचविकासयोग्यम्‌ ।' 
+-तत्वत्रय, पृष्ठ ३५ 
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आर उनका भिन्‍न-भिन्‍न अस्तित्व है । जिस प्रक्रार एक ही झाकाण 
घटाकाणश, पटाकाश गादि रूपों में प्रतिभासित होता है उसी प्रकार 
अ्रविद्या के कारण एक ही आत्मा झनेक श्रात्माग्रों के रूप में प्रतिमा- 
सिंत होती है । एक ही परमेदवर क़ुटस्थ, नित्य, विधान-चातु अ्रविद्या 
के कारण अनेक प्रकार का मालूम होता है । 


४. बे. 


इस मान्यता का ख़ण्डन करते हुए जेनाचार्य कहते हैं कि ज॑ 
तका आकाश का प्रश्न है, यह कहता उचित है कि वह एक है, 
वयोकि अनेक वस्तुओं को अपने अन्दर अवगाहना देते हुए भी वह 
एक रूप रहता है । उसके अन्दर कोई भेद हष्टियोचर नहीं होता । 
श्रथवा आकाश भी सर्ववधा एक रूप नहीं है, क्योंकि बह थी 
घटाकान, पटाकादश, मठाकाथ आदि अनेक रूपों में परिणत होता 
रहता है | दीपक की तरह वह भी कथंचित्‌ नित्य है श्लीर कथ॑चित्‌ 
अनित्य है । फिर भी मानव लोजिए कि झाकाश्ष एकरूय है । किल्‍्ते 
जहाँ तक थात्मा का प्र्न है, ऐसी कोई भी एकता मालूम नहीं 
होती जिसके कारण सारे भेद समाप्त हो जाते हों । यह ठीक है 
उनका स्वरूप एक सरीखा है | ऐसा होते हुए भी उनमें ऐकान्तिक 
अभेद नहीं है । माया फो वीच में डाल कर भेद को मभिथ्या सिद्ध 
करना युक्ति संगत नहीं, वर्योंकि माया स्वयं हो अ्रभिद्ध है। आत्मा 


प्रत्येवा शरीर में भिन्न है, प्रत्येक विण्ड में अलग है । संसार के सभी 
जीवित प्राणी भिन्न-भिन्न हैं, क्योंकि. उनके युग्यों में भेद है जैसे 


घट । जहाँ किसी वस्तु के सुणों में अन्य बग्त के शुग्यों से भेद नहीं 
होता वहाँ वह उससे निन्‍ने नहीं होती-जैस आकाणथ । 


दूसरी बात यह है कि यदि सारे संसार का ब्न्तिम तत्त्व एक 
झ आत्मा हू तो सुर, दुःस, बच्चन, मुवित आदि किसी की नी 


०“ पि्ें सदशमात्मदात्यमश्यग्रधेनप्रतिपप्तसतानों प्रतिदोधायेद गरोर 
एसारन्एमू । एऐएा एएं परभश्दस्स्यन्यूटरपनित्यो विज्ञानपाप्तर- 


न 


विशया भायया भाषाविस्दनेदधा विनाब्यते, सास्यों विज्ञान- 
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को खींच लेगी । ऐसी अवस्था में नं जाने उसका शरीर कितना 
भयंकर होगा और शायद सारे जगत में एक ही शरीर होगा। 

नैयायिक एक और शंका उठाता है। वह कहता है कि आत्मा 
को शरीर-परिमाण मानने से आत्मा सावयव हो जाएगा और 
सावयव होने से कार्य हो जाएगा जैसे शरीर स्वयं कार्य है। कार्य 
होने से आत्मा अनित्य हो जाएगी । जैन दाशंनिक इस परिणाम को 
बड़े गवे से स्वीकृत करते हैं । वे आत्मा को क्ूटस्थ नित्य मानते 
ही नहीं । इसलिए आत्मा को अनित्य मानना उन्हें इष्ट है। जैनों 
की मान्यता है कि गात्मा के प्रदेश होते हैं, यद्यपि साधारण भश्र॒र्थ 
में श्रवयव नहीं होते । आत्मा पारिणामिक है, सावयव हैं, सप्रदेश 
है । ऐसी स्थिति में अनित्यता का दोष जैनों पर नहीं श्राता । 
आत्मा संकोच और विकासशाली हैं श्रत: एक शरीर से दूसरे.में 
पहुँचने पर उसके परिमाण में परिवर्तत हो जाता है। रामानुज 
जिस प्रकार ज्ञान को संकोचविकास-शाली मानता है' उसी प्रकार 
जैन दर्शन श्रात्मा को संकोचविकासशाली मानता है। 

आत्मा 'प्रत्येक शरीर में भिन्‍न है! यह बात उन दाशनिकों की 
मान्यता के खश्डन के रूप में कही गई, है, जो शआ्रात्मा को केवल 
एक श्राध्यात्मिक तत्त्व मानते हैं। उनकी मान्यता के अवनुध्षार प्रत्येक 
आत्मा की स्वतन्त्र सत्ता नहीं है। जैन-दर्शन की मान्यता के 
ग्रनुसार एक ही शरीर में श्रनेक आत्माएँ रह सकती हैं, किन्तु एक 
आ्रात्मा अ्रनेक शरीरों में नहीं रह सकती । नैयायिक अ्रादि दाशेनिक 
भी अनेक ग्रात्माश्रों की स्वतन्त्र सत्ता में विश्वास करते हैं । इस 
ग्रनेकता की हृष्टि से जैन-दर्शन में श्रौर उनमें मतेक्य है । (स्वदेह 
परिमाण की दृष्टि से जो मतभेद है उसका विचार कर चुके हैं) 
अर त वेदान्त मानता है कि श्राध्यात्मिक तत्त्व एक ही है। वह 
सर्वेव्यापक है श्रोर सर्वत्र समान रूप से रहता है। अभ्रविद्या के प्रभाव 
के कारण हम यह समभते हैं कि भिन्न-भिन्न शआ्रात्माएँ हैं 

१-- ज्ञान धर्म: संकोचविकासयोग्यम्‌ ।' 

--तत्त्वत्रय, पृष्ठ ३५४ 
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ग्रौर उनका भिन्‍न-भिन्‍न अस्तित्व है । जिस प्रकार एक ही आकाश 
घटाकाश, पटाकाश आदि खझूपों में प्रतिभासित होता है उसी प्रकार 
अविद्या के कारण एक ही आत्मा अनेक आत्माश्रों के रूप में प्रतिभा- 
सित होती है । एक ही परमेश्वर कूटस्थ, नित्य, विज्ञान-धातु अविद्या 
के कारण अनेक प्रकार का मालूम होता है ।' 


इस मान्यता का खण्डन करते हुए जैनाचार्य कहते हैं कि जहाँ 
तक आकाश का प्रश्ने है, यह कहना उचित है कि वह एक है, 
क्योंकि अनेक वस्तुओं को अपने अन्दर अवगाहना देते हुए भी वहे 
.एक रूप रहता है । उसके अन्दर कोई भेद दृष्टिगोचर नहीं होता । 
ग्रथवा आकाश भी सर्वथा एक रूप नहीं है, क्‍योंकि वह भी 
घटाकाश, पटाकाश, मठाकाश ग्रादि अनेक रूपों में परिणत होता 
रहता है । दीपक की तरह वह भी कथंचित्‌ नित्य है और क़थंचित्‌ 
अनित्य है। फिर भी मान लोजिए कि आकाश एकरूप है। किच्तु 
जहाँ तक आत्मा का प्रदन है, ऐसी कोई भी एकता मालूम नहीं 
होती जिसके कारण सारे भेद समाप्त हो जाते हों । यह ठीक है 
उनका स्वरूप एक सरीखा है । .ऐसा होते हुए भी उनमें ऐकान्तिक 
अभेद नहीं है । माया को बीच में डाल कर भेद को मिथ्या सिद्ध 
करता युक्ति संगत नहीं, क्योंकि माया स्वयं हो श्रसिद्ध है । आत्मा 
प्रत्येक शरीर में भिन्न है, प्रत्येक पिण्ड में अलग है । संसार के सभी 
जीवित प्राणी भिन्न-भिन्न हैं, क्योंकि उनके गुणों में भेद है जेसे-- 
घट । जहाँ किसी वस्तु के गुणों में अन्य वस्तु के गुणों से भेद नहीं 
होता वहाँ वह उससे भिन्‍न नहीं होती-जैसे आकाश । 
दूसरी वात यह है कि यदि सारे संसार का अन्तिम तत्त्व एके 
ही आत्मा है तो सुख, दुःख, बन्धत्, सुक्ति आदि किसी की भी 
१--तैषां, सर्वेषामात्मेकत्वसस्यग्दर नप्रतिपक्षभूतानां प्रतिबोधायेदं शरीर- 
कमारब्धमूं । एक एवं . परमेश्वरस्य-कूटस्थनित्यो विज्ञानधातुर- 
विद्यया मायया मायाविवदनेकधा विभाव्यते, नान्‍्यो विज्ञान- 
धातुरस्ति | - 2 
--जारीरक भाष्य १॥३॥१९६ 
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आवश्यकता नहीं रहती । जहाँ एक है वहाँ कोई भेद हो ही नहीं 
सकता । भेद हमेशा अनेकपूर्वक होता है। भेद का श्रथ॑ ही 
अनेकता है। माया या अविद्या भी इस समस्या का समाधान नहीं 
कर सकती, क्योंकि जहाँ केवल एक तत्त्व है वहाँ माया या अविद्या 
नाम की कोई चीज नहीं हो सकती । उसके लिए.कोई ग्रु जाइश 
नहीं रहती । तात्पर्य यह हैं कि एक तत्त्ववादी भेद का संतोषजनक 
समाधान नहीं कर सकता | यह हमारे अनुभव की चीज है कि 
भेद होता है, इसलिए भेद का अपलाप भी नहीं किया जा 
सकता । ऐसी दशा में सुख, दुःख, जनन, मरण, बन्धन, मुक्ति 
आदि अनेक दशाशओओरं के सनन्‍्तोषप्रद समाधान के लिए श्रनेक श्रात्माओ्रों 
की स्वतन्त्र सत्ता मानना अत्यावश्यक हैं । 


आत्मा के गुणों में भेद कैसे है, इसका उत्तर देते हुए कहा 
गया हे कि आत्मा का सामान्य लक्षण उपयोग है। किन्‍्तू यह 
उपयोग श्रनन्त प्रकार का होता है, क्योंकि प्रत्येक श्ात्मा में भिन्‍त- 
भिन्‍त उपयोग है । किसी आत्मा में उपयोग का उत्कर्ष हैं तो किसी 
में अ्रपकर्ष है । उत्कर्ष और अपकर्ष की अ्रन्तिम अवस्थाग्ं के बीच 
में अनेक प्रकार हैं | आत्माएँ अनन्त हैं, इसलिए आत्मा के भेद से 
उपयोग के भेद भी अनन्त हैं । 


यहाँ पर सांख्य दर्शन के उन तीन: हेतुओं का भी निर्देश कर 

देता चाहिए, जिनसे पुरुषबहुत्त की सिद्धि की गई है। ये तीनों 
हेतु श्रात्मा के बहुत्व की सिद्धि के लिए बहुत उपयोगी हैं । पहला 
हेतु है "जननमरणकरगणानां प्रतिनियमात्‌' श्रर्थात्‌ उत्पत्ति, मृत्यु 
और इन्द्रियांदि करणों की विभिन्‍नता से पुरुषबहुत्व का अनुमान 
हो सकता है । दूसरा हेतु हैं 'अयुगपतृप्रवृत्ते:ः श्र्थात्‌ अलग-अलग 
प्रवुत्ति को देखकर पुरुषबहुत्व की कल्पना हो सकती है । तीसरा 

: हैतु है “त्रैगुण्यविषययात्‌” श्रर्थात्‌ सत्त्व, रजसू और तमस्‌ की 


फू १--विशेषावश्यक भाष्य १५८२ 
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असमानता से पुरुषवहुत्व की सिद्धि हो सकती है । सत्त्व, रजस्‌ 
भर तमस्‌ की असमानता के स्थान पर जैन -कर्म की अ्रसमानता 
का प्रयोग कर सकते हैं। आत्मा के बहुत्व की सिद्धि के लिए 
इतनी चर्चा काफी हैं । 

आत्मा 'पौद्गलिक कर्मो से युक्त है” यह लक्षण दो बातों को 
प्रकट करता हैं । पहली बात तो यह हैं कि जो लोग कर्म आदि 
की सत्ता में विश्वास नहीं रखते उनके सिद्धान्त का खए्डन करता 
है | दूसरी बात यह है कि जो लोग कर्मों को मानते हैं किन्तु 
उन्हें पौदुगलिक अर्थात्‌ भौतिक नहीं मानते उनके मत को दृषित 
ठहराता है । कर्म पद से प्रथम बात निकलती है और 'पौदगलिक' 
पद से दूसरी बात प्रकट होती है । 


चार्वाक जो कि कर्म की सत्ता में विश्वास नहीं करते उनकी 
मान्यत का खण्डन करते हुए कहा जा सकता है कि सुख-दुःखादि 
की विषमता का कोई-न-कोई कारण अवश्य है, क्‍योंकि यह 
एक प्रकार का कार्य है जैसे अंकुरादि । केवल आत्मा में सुखदु:खांदि 
की विषमता नहीं होती | वह तो अनन्तसुखात्मक है श्रौर फिर 
चार्वाक आत्मा को मानते भी नहीं । भ्रूतों का विशिष्ट संयोग भी 
इस विषमता का कारण नहीं हो सकता, क्योंकि उस संयोग की 
विषमता के पीछे कोई-त-कोई अन्य कारण अवश्य होना चाहिए, 
जिसके कारण संयोग में वैषम्य होता है । वह कारण क्या है ? उस 
कारण की खोज में वर्तमान को छोड़कर भूत तक पहुँचना पड़ता 
. हैं। वही कारण कर्म हैं । यदि कोई यह कहे कि हमें कर्मों का 
प्रत्यक्ष नहीं होता, इंसलिए कर्म मानने की कोई आ्रावश्यकता नहीं 
हैं। ऐसी अवस्था में उसे यह उत्तर दिया जा सकता है कि जो वस्तु 
इन्द्रिय-प्रत्यक्ष का विषय न हो वह है ही नहीं, ऐसा नहीं कहा जा 
सकता, अन्यथा भूत और भविष्य के जितने भी पदार्थ हैं सव असत्त्‌ 


१*जननमरणकरणानां, प्रतिनियमाद युगपत्‌ प्रवृत्तेश्व । 
पुरुषवहुत्व॑ सिद्ध, त्रेगुण्यविपयंयाच्चेव ॥ 
-सांख्यकारिका, १८ 
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हो जाएँगे, क्योंकि उनका हमें इस समय प्रत्यक्ष नहीं हो रहा है । 
ऐसी दशा में सारा व्यवहार लुप्त हो जाएगा। पिता की मृत्यु के 
बाद "में श्रपने पिता का पुत्र हैं" ऐसा नहीं कहा जा सकेगा, क्योंकि 
पिता का प्रत्यक्ष ही नहीं हैं । इस कठिनाई को दूर करने के लिए 
अनुमान का सहारा लेना पड़ता है। पुत्र' कार्य है, इसलिए उसका 
कारण 'पिता' अ्रवश्य होना चाहिए। इसी प्रकार कर्मों के कार्यों को 
देखकर कारण रूप कर्मों का अनुमान लगाना ही पड़ता है । इसी चीज 
को दूसरी तरह से देखें। परमाणु इन्द्रिय-प्रत्यक्ष का विपय नहीं है 
किन्तु घटादि कार्य देख कर तत्कारण रूप परमाणुाों का अनुमान 
किया जाता है। इसी प्रकार सुखदुःखादि के वैपम्य को देखकर 
तत्कारण॒रूप कर्मों का श्रनुमान करना युक्तिसंगत है । 


यहाँ एक प्ररन उठ सकता है। चन्दन, अंगनादि के संयोग से व्यक्ति 
को सुख की प्राप्ति होती है और विष, करशटक, सर्पादि से दुःख मिलता 
है। ये प्रत्यक्ष दिखाई देने वाले कारण ही सुख और दुःख के कारण 
हैं। ऐसी दशा में हम अदृश्य कारणों की कल्पना क्यों करें ? जो कारण 
दिखाई देते हैं उन्हें छोड़कर ऐसे कारणों की कल्पना करना जो श्रप्रत्यक्ष 
हैं, ठीक नहीं । प्रश्न बहुत श्रच्छा है किन्तु उसमें थोड़ा सा दोष है । दोष 
यह है कि वह व्यभिचारी है । यह हमारा प्रतिदिन का अनुभव है कि 
एक ही प्रकार के साधनों के रहते हुए एक व्यक्ति अधिक सुखी होता 
है, दूसरा कम सुखी होता है, तीसरा दुःखी होता है । समान साधनों 
से सबको समान सुख नहीं मिलता । यही बात दुःख के साधनों के विषय 
में भी कही जा सकती है। ऐसा क्‍यों होता है.? इसके लिए किसी-न- 
किसी अदट्वष्ट की कल्पना करनी पड़ती है । 

जिस प्रकार हम युवकदेह को देखकर बालदेह का अनुमान करते हैं 
उसी प्रकार बालदेह को देखकर भी किसी श्रन्य देह का अनुमान करना 
चाहिए । यह देह 'कार्मण शरीर” है।' यह परम्परा अ्रनादिकाल से 
चली श्राती है.। 


१--विश्षेषावश्यकभाष्य, १६१४ 


जेन-देर्शन में तत्त्व १७७ 


हम गरीररूप कार्य से कर्मरूप कांरण का अनुमान करते हैं । 
शरीर भौतिक है--पौद्गलिक है, ऐसी दशा में कर्म भी. पौदगलिक 
ही होने चाहिए, क्योंकि पौदूगलिक का्ये का कारण भी पौद्गलिक ही 
हो सकता है। जैन दर्शन तक॑ की इस मांग का समर्थन करता है तथा 
कर्म को पौद्गलिक सिद्ध करने के लिए निम्न हेतु उपस्थित करता है-- 
१--कर्म पौद्गलिक हैं, क्योंकि उनसे सुख:दुखादि का अचुभव होता 
है। जिसके सम्बन्ध से सुखदु:खादि का अनुभव होता है वह पौद्गलिक 
होता है, जैसे भोजनादि । जो पौद्गलिक नहीं होता उसके सम्बन्ध से 
सुखदुःखादि भी नहीं होते, जेसे आकाश । ह ्ड 
२--जिसके सम्बन्ध से त्तीत्र वेदनादि का अनुभव होता है वह 
पौद्गलिक होता है जैसे श्रग्नि। कर्म के सम्बन्ध से तीब्र वेदनादि की 
प्रतीति होती है, श्रतः कर्म पौद्गलिक हैं । | 
: ३--पौदगलिक पदार्थ के संयोग से पौदगलिक पदाथे की ही वृद्धि 
हो सकती है जैसे घट तैलादि के. संयोग से. वृद्धयुन्मुख होता है। यही 
स्थिति हमारी है | हम बाह य पदार्थों के संयोग से वृद्धि की प्राप्ति करते 
हैं। यह वृद्धि कामिक है और पौद्गलिक पदार्थों के संयोग से होती है, 
भरत: कम पौद्गलिक हैं। हब प्र 
४--कर्म पौद्गलिक हैं, क्योंकि उनका परिवर्तन आत्मा के परिवर्तन 
से भिन्‍न है । कर्मो' का परिणामित्व (परिवर्तन) उनके कार्य “शरीरादि 
के परिणामित्व से जाना जाता है। शरीरादि का परिणामित्व आत्मा 
के परिणामित्व से भिन्‍न है, क्‍योंकि आत्मा का परिणामित्व अरूपी है 
जब कि शरीर का परिणामित्व रूपी हैं। भ्रतः कर्म पौद्गलिक हैं । 
संसारी आत्मा का कर्मों से संयोग इसलिए हो सकता है कि कर्म 
मूर्त हैं। श्लौर संसारी आत्मा भी कर्मग्रुक्त होने से कथंचित्‌ मूर्त है । 
श्रात्मा और कर्म का यह संयोग अश्रनादि है, ग्रतः यह प्रश्न ही-नहीं 
उठता कि पहले पहल आत्मा और कर्म का संयोग केसे हुआ ? एक वार 
इस संयोग के सर्वथा समाप्त हो जाने- पर पुनः संथोग नहीं होता, 
क्योंकि उस समय आत्मा अपने शुद्ध ्रमूर्त रूप में पहुँच जाता है । यही 
मोक्ष ल्‍ । यही संसार-निवृत्ति हैं। यही सिद्धावस्था है। यही ईश्वरा- 


बजे जैन-दर्शन 
उस्‍्था हैं। यही अन्तिम साध्य है। यही दःख की आत्यन्तिक निवृत्ति 
हैं । यही पुख का अन्तिम रूप है। यही ज्ञान, दर्शन, सुख और वीय॑ की 
पराकाणष्ठा हैं । 


पदृंगल : 

यथार्थवाद का विवेचन करते समय यह सिद्ध करने का प्रयत्न किया 
जा चुका है कि जड़ तत्त्व की स्वतन्त्र सत्ता है। भौतिक तत्त्व आध्या- 
त्मिक तत्त्व से स्वतन्त्र हैं। जिसे सामान्यत्तया जड़ या भौतिक कहा जाता 
है वही जैन दर्शन में पुदुगल शब्द से व्यवहृत होता है। बौद्ध दर्शन में 
3दंगल शब्द का आत्मा के अ्र्थ॑ में प्रयोग हुआ है। पुद्गल शब्द में दो 
है हूँ पद और “गल”। 'पुद' का अर्थ होता है प्रण श्रर्थात्‌ वृद्धि 
श्रौर गल' का भ्र्थ होता है गलन श्रर्थात्‌ ह्वास ।जो द्रव्य प्रण और 
गलन द्वारा विविध प्रकार से परिवर्तित होता है वह पुद्गल है' । प्रण 
और गलनरूप क्रिया केवल पुदूगल में ही होती है, श्रन्य में नहीं । 
उदुगल का एक रूप दूसरे रूप में पूरण और गलन द्वारा ही परिवतित 
होता है । 

3दृगल के मुख्य चार धर्म होते हैं-स्पर्श, रस, गन्ध और वर्णा। 
पुदगल के प्रत्येक परमाणु में ये चारों धर्म होते हैं। इनके जैन दर्शन में 
बीस भेद किए जाते हैं* । 

स्पर्श के श्राठ भेद होते हैं--मृदु, कठिन, गुरु, लघु, शीत, उष्ण, 
स्निग्ध और रूक्ष । 

रस के पाँच भेद होते हैं--तिक्त, कठुक, आम्ल, मधुर और कषाय । 

गन्ध दो प्रकार की है--सुरप्षिगन्ध श्र दुरभिगन्ध । 

वर्ण के पाँच प्रकार हैं -नील, पीत, शुक्ल, कृष्ण और लोहित । 

ये बीस मुख्य भेद हैं। इनका संख्यात असंख्यात और ग्रनन्त भेदों 
में विभाजन हो सकता है' । एक पुद्गल परमाणु में कम-से-कम कितने 





१-- हरणगलनान्वथेसंज्ञत्वात्‌ पुदूगलाः । 

ु “तत्तवाथेराजवातिक ५। १। २४ 
२--वही ५॥ २३, ७-१० 
३--सर्वार्थ सिद्धि ४। २३ 


जैन दर्शन में तत्त्व १७६ 


स्पर्शाद होते हैं, इसका निर्देश परमाणु के स्वरूप-वर्णान के समय 
किया जाएगा । वर्खादि पुदुगल के अपने धर्म हैं या हम लोग इन धर्मों 
का पुद्गल में आरोप करते हैं ? इंस प्रश्न का उत्तर यंही-है कि ये धर्म 
पुदूगल के ही धर्म हैं। जो धर्म जिसका न हो उसका हमेशा श्रारोप नहीं 
हो सकता, अन्यथा कोई भी धर्म वास्तविक न होगा। यह ठीक है कि: 
वर्णादि के प्रतिभास में थोडा बहुत अन्तर पड़ सकता है। एक वस्तु 
एक व्यक्ति को अश्रधिक काली दीख संक़ती है और दूसरे को थोड़ी कम 
काली | इसका अर्थ यह नहीं होता कि वस्तु का काला वर्ण ही अ्रय- 
थार्थ है । यदि ऐसा होता तो कोई भी वस्तु काली दिखाई देती, 
क्योंकि कालापन वस्तु में तो है नहीं ॥ जिसकी जब इच्छा होत्ती काली 
वस्तु दिखाई देती | इसलिए वर्णादि धर्मों को वस्तुगत ही मानना 
चाहिए। उनकी प्रतीति के लिए कुछ कारणों का होना कुछ प्रारियों के 
लिए आवश्यक है, यह ठीक है, किन्तु इसका श्रर्थ यह नहीं कि वे गुर 
अपने आप में कुछ नहीं हैं| गुणा स्वतन्त्र रूप से यथार्थ हैं और उनकी 
प्रतीति के कारण अजग हैं । दोनों भिन्न-भिन्न चीजें हैं । न तो गुणों की 
सत्ता से श्रावश्यक कारण असत्‌ हो सकते हैं और न कारणों के रहने 
से गुण ही मिथ्या हो सकते हैं । दोनों का स्वतन्त्र अस्तित्व है ।- 
पुद्गल के मुख्यतया दो भेद होते हैं--अणु और स्कन्ध । 

अर : हे 


पुद्गल का वह अन्तिम भाग जिसका फिर विभाग न हो सके, अरणु 
कहा जाता है। अणु इतना सृक्ष्म होता है कि वही अपनी श्रादि 
है, मध्य है और अन्त है । झ्रादि, मध्य और श्रन्त एक ही हैं' | अ्रणु के 
अन्दर इन सबका कोई भेद नहीं होता । पुद्गल का सबसे छोटा हिस्सा 
अशु है। उससे कोई छोटा नहीं हो सकता । ग्रीक दार्शनिक जेनो ने एक 
शंका उठाई थ्री कि पुद्गल का अन्तिम विभाग हो ही नहीं सकता | आप 

१--अन्तादि अन्तमज्कं, अन्तन्तं रोव इन्दिए गेज्के । 

जं दव्वं अविभागी, तं परमाणु विज्ञाणीहि ॥। 

--तत्तवार्थंराजवातिक ५। २५, १, १ 


श्८०. ध जैन-दर्शन 


उसका छोटे से छोटा विभाग कीजिए । वह विभाग रूपादि युंक्त होगा, 
अतः उसका फिर विभाग हो सकता है। वह॒ विभाग भी उसी प्रकार, 
रूपादि गुखों से युक्त होग़ा, इसलिए उसका फिर विभाग हो सकेगा । 
इस प्रकार अनवस्था का सामना करना पड़ेगा। इसलिए यह कहना 
ठीक नहीं कि पुद्गल का सबसे छोटा विभाग हो सकता है। जेनो की 
इस धारणा का खण्डन करते हुए एरिस्टोटल ने उत्तर दिया कि जेनों 
की यह धारणा कि क्रिसी चीज का अन्तिम विभाग नहीं हो सकता 
अआन्त है । यह ठीक है कि कल्पना से किसी वस्तु का विभाग किया 
जाय तो उसका श्रन्त नहीं आ सकता, किन्तु वास्तव में ऐसा नहीं हो 
सकता । जब हम किसी वस्तु का वास्तविक विभाग करते हैं तब वह 
विभाग कहीं-न-कहीं जाकर अवश्य रुक जाता है। उससे आगे उसका 
विभाग नहीं हो सकता । काल्पनिक विभाग के विषय में यह कहा जा 
सकता है कि उसका कोई अन्त नहीं आरा सकता। यही समाधान-ज॑न- 
दर्शनादि-सम्मत परमाझु के लिए प्रयुक्त किया जा सकता है । 


स्पर्शादि गुणों का एक अशणोु में किस मात्रा में अस्तित्व रहता है ? 
इसका उत्तर देते हुए कहा गया है कि अखु में एक रस, एक वर्ण, एक 
गन्ध और दो स्पर्श होते है । श्रणु स्वयं शब्द नहीं है, किन्तु श 
कारण पअ्रवश्य है। जो स्कन्ध से भिन्‍न है, किन्तु स्कन्ध को बनाने वाला 
है! । इस कथन का तात्यय यह है कि एक अगखो में उपयुक्त स्पर्शादि 
गुणों के बीसों प्रकार नहीं रहते, किन्तु स्पर्श के दो प्रकार जो परस्पर 
विरोधी न हों, रस का एक प्रकार, गन्ध का एक प्रक्रार, वर्णा का एक 
प्रकांर-इस तरह पाँच प्रकार रहते हैं। एक निरंश परमाणु में इनसे 
अधिक प्रकार नहीं रह सकते । मृद्‌ और कठिन, गुरु और लघु ये चारों 
स्पर्श अशु में नहीं होते, क्योंकि ये चारों ग्रुण सापेक्ष हैं, अतः स्क्ध में 
ही हो सकते हैं। अणु शब्द नहीं है, क्योंकि शब्द के लिए अनेक 
ग्रणुओं की आवश्यकत्ता रहती है। स्कन्ध भी एक से अधिक अखु की 
होता है, अ्रत: अरणु और स्कन्ध में भेद है । 


१-पंचास्तिकायसार, ८८ 


जैन दर्शन में तत्त्व हि 


अ्णु हमारी इन्द्रियों के विषय नहीं बन सकते। वे इतने सूक्ष्म 
होते हैं कि हमारी इन्द्रियाँ उनका ज्ञान नहीं कर सकतीं । यदि ऐसी 
वात है तो उन्हें श्ररूपी क्यों न मान लिया जाय ? श्रणु अरूषी नहीं हैं, 
क्योंकि उनका स्कन्धादि कार्य रूपी है। जो त्तत््व अरूपी होता है उसका 
कार्य भी भ्ररूपी ही होता है । स्कन्धादि रूपी कार्यों से परमाणु के रूप 
का अनुमान किया जाता है । इसलिए इन्द्रियजन्यज्ञॉन के विषय न होते 
हुए भी अ्रणु रूपी हैं। ३ 
जैन दशन मानता है कि स्कनन्‍्ध से जो अर पैदा होते हैं वे भेदपृर्वक 
हैं ।' इसका श्रभिप्राय यह है कि जो पुद्गल वर्तमान में श्रणु रूप से सत्‌ 
नहीं हैं, वह भ्रणु हो सकता है या नहीं ? यदि हो सकता है तो कैसे ? 
पुदूगल के दो रूप बताए जा चुके हैं। उनमें से जो पुद्गल अखुरूप में 
रहा हुआ है उसकी उत्पत्ति का कोई प्रश्न ही पैदा नहीं होता । जो पुद- 
गल श्रणुरूप में नहीं है अ्रपितु स्कन्धरूप में है, वह क्‍या श्रणुरूप में झा 
सकता है ? इसका उत्तर है-हाँ, वह अरशुरूप में श्रा सकता है। यह 
केसे ? इसके उत्तर में कहा गया कि मेदपूर्वक । जब स्कन्ध में भेद होता 
है-स्कन्ध टूटता है तभी अरु पेदा हो सकता है। स्कन्‍्ध का एक 
अविभागी अंश ही अ्रर्यु है। इस प्रकार स्कन्‍्ध का भेद ही अणु की 
उत्पत्ति में कारण है। संयोग से अणु उत्पन्न नहीं हो सकता, क्योंकि 
जहाँ संयोग होगा वहाँ कम-से-कम दो अखु अवश्य होंगे और दो अर 
वाला स्कन्ध होता है, न कि अखु । 
वैश्ेषिक नव द्रव्य मानते हैं--प्रथ्वी, श्रप्‌, तेज, वायु, श्राकाश, काल, 
दिक्‌, आत्मा और मन । इन नव द्रव्यों में से प्रथम चार द्रव्य - पृथ्वी, 
अपू, तेज और वायु-इन चारों द्रव्यों में जिन गुणों को मानते हैं वे सब 
गूरा पुद्गल द्रव्य में भ्रा जाते हैं । वेशेषिक वायु को स्पर्श गुण युक्त ही 
मानते हैं। वे कहते हैं कि वायु में वर्ण, रस और गन्ध नहीं हैं ।' जैन 
दार्शनिक इस वात को नहीं मानते । वे कहते हैं कि रूप, रस, गन्ध और 


१० भेदादणु: ह - तत्त्वार्थसूत्र ४२७ 
२--वशेषिकदर्शन, १११५ 
३- बंशेपिक दर्शन, २।१।४ 


श्र जैन-दर्णन 


स्पर्श सहचारी हैं। जहाँ इन चारों में से एक भी ग्रणा की प्रतीति होती 
हो वहाँ शेप तीन गुण भी अवश्य रहते हैं। उनकी सृूक्ष्मता के कारण 
चाहे स्पष्ट प्रतीति न होती हो, किन्तु उनका सदभाव वहाँ अश्रवध्य होता 
है । रूप, रस, गन्ध और स्पर्श चारों गुण प्रत्येक भौतिक द्रव्य में रहते 
हैं । वायु में रूप होता है, क्योंकि वह स्पर्शाविनाभावी है, जैसे घट में 
रूप है क्योंकि वहां स्पर्श हैं । रूप होते हुए भी रूप का ग्रहगा क्यों नहीं 
होता ? क्योंकि चल्षुरादि इन्द्रियाँ स्थल विषय का ग्रहण करती हैं । 
जैसे सुक्ष्मगन्ध के रहते हुए भी श्राणेन्द्रिय से उसका ग्रहण नहीं होता 
उसी प्रकार वायु में सूक्ष्म रूप रहता है तथापि चल्लुरिन्द्रिय उसका ग्रहण 
नहीं कर सकती । जेंनों की यह मान्यता आ्राधुनिक विज्ञान की कसौटी 
पर भी सच्ची उतरती है। विज्ञान मानता हैं कि निरंतर ठंडा करते 
रहने से वायु एक प्रकार के नीले रस में परिवर्तित हो जाता हैं 
जिस प्रकार कि वाप्प पानी के रूप में परिवर्तित किया जा सकता 
हैं । जब वायु में वर्ण-रूप सिद्ध हो जाता हैं तो रस और गंध तो 
सिद्ध हो ही जाते हैं । 
वेशेषिक तेज में रस और गन्ध नहीं मानते । वे कहते हैं कि 
तेज में स्पर्श और रूप ही होता है । यह घारणा भी मिथ्या है। 
तेज--अ्रग्ति भी एक प्रकार का पुदुगल द्रव्य है, इसलिए उसमें चारों 
शुण होते हैं। विज्ञान भी इस वात को मानता है कि अग्नि एक 
भौतिक द्रव्य है और उसमें उष्णता का अंश अधिक रहता है । 
गन्ध केवल पृथ्वी में ही है , ऐसा वेशेषिकों का विश्वास है । 

यह भी ठीक नहीं । हमें साधारण तौर से वायु, श्रग्नि आदि में गंध 
की प्रतीति नहीं होती । इसके आधार पर हम यह नहीं कह सकते 
कि इनमें गंध हैं ही नहीं । चींटी जितनी आसानी से शक्कर की 
गंध का पता लगा लेती है उतनी आसानी से हम नहीं लगा सकते। 

बिल्ली जितनी सरलता से दही श्र दूध की गंध के आधार पर वहाँ 
तक पहुँच जाती हैं उतनी सरलता से हम लोग नहीं पहुँच सकते । 

[... शया' ढक 06 लणाएठछकलते फीपंशा वंप्मंते छए ०णाएि- 
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जन दर्शन में तत्त्व श्द३ 


इसका भ्र्थ यही हैं कि किसी की इंद्वियशक्ति इतनी तीज्र होती है 
कि वह बहुत दूर से साधारण सी वस्तु की गंघ का पता लगा लेता 
है । किसी की इन्द्रियशक्ति इतनी मन्द होती है कि उसे तीत्र गंध 
का भी पता नहीं लग सकता । इसी प्रकार चायु, पानी, अग्नि आदि 
में गंध की साधारणतया प्रतीति नहीं होती, तथापि उनमें रूप, रस 
आदि की तरह गंध भी होती है । | 

वैशेषिक दर्शन जिस प्रकार पृथ्वी आदि द्वव्यों में भित्च गुण 
मानता है उसी प्रकार भिन्न द्रव्यों के भिन्न परमाणु भी मानता है। 
पृथ्वी के परमाणु अलग हैं, पानी के परमाणु अलग हैं, तेज के 
परमाणु अलग हैं और वायु के परमाणु अलग हैं । ये सारे परमाणु 
'एक दूसरे से भिन्न हैं । पृथ्वी के परमाणु पानी के परमाणु नहीं बन 
सकते, पानी के परमाणु पृथ्वी के परमाणुओं में परिवर्तित नहीं 
हो सकते ग्रादि । यह वेशेषिक दर्शन का परमाणु-तित्यवाद है । 
'सब द्रव्यों के परमाणु नित्य होते हैं । उनका काये बदलता रहता है 
किन्तु वे कभी नहीं बदलते । जैन दर्शन ऐसा नहीं मानता पृथ्वी श्रादि 
किसी भी पुद्गल द्रव्य के परमाणु अप आदि रूपों में परिणत हो सकते 
हैं। परमाणुओों के रूपों में परिवर्तन होता रहता है। नए नए स्कत्धों 
के भेद से नए नए परमाणु बनते रहते हैं । किसी श्रन्‍्य स्कन्घ में मिल 
जाने से फिर वे उस स्कन्‍्ध के समान हो जाते हैं और पुनः भेद होने से 
उस नए रूप में रहने लग जाते हैं। प्रमाण भ्रों की ऐसी जातियाँ नहीं 
'वनी हुई हैं जिनमें वे नित्य रहते हों। एक परमारा, का दूसरे रूप में 
वदल जाना साधारण वात्त है। वेशेपिकों के परमाण -नित्यवाद में जैन 
दर्शन विश्वास नहीं रखता। ग्रीक दार्शनिक ल्युसिपस और डेमोक्र ट्स 
भी इसी तरह परमाण ओं में भेद नहीं मानते । थे सब परमाणा श्रों 
को एक जातिका मानते हैं । वह जाति है भूतसामान्य या जड़सामान्य । 
स्कन्ध : ह 

यह पहले ही कहा जा छुका है कि स्कन्ध अर शञ्ों का समुदाय है। 
स्कन्ध तीन तरह से बनते हँ--भेदपूर्वक, संघातपूर्वक और भेद और 
संघात उभयपूर्वक ।) | 


१--भिदसंघातेम्य उत्पय्न्तें!.. ->त्त्वायथेसूत्र ५२६ 


श्णड *..: जन-वर्शचे 


भेद दो कारणों से होता है---श्रोभ्यन्तर श्रौर बाहुय ।' आ्राभ्यन्तर 
कारण से जो एक स्कन्ध का भेद होकर दूसरा स्कन्ध बनता है उसके 
लिए किसी बाह य कारण की अपेक्षा नहीं रहती । स्कन्ध में स्वयं विदा- 
रण होता है। बाहय कारण से होने वाले भेद के लिये स्कन्ध के 
श्रतिरिक्त श्रन्य कारण की आवश्यकता रहती है । उस काररा के होने 
पर उत्पन्न होने वाले भेद को बाहूय कारण पूर्वक कहा गया है। 

विविक्त भ्र्थात्‌ पृथक्‌ भ्रूतों का एकीभाव संघात है। यही बाहय 
और आशभ्यन्तर भेद से दो प्रकार का हो सकता है। दो प्रथक्‌-पृथक्‌ 
ग्रण ओरों का संयोग संघात का उदाहरण है। 

जब भेद और संघात दोनों एक साथ होते हैं तब जो स्कन्ध बनता 
है वह भेद और संघात उभयपुर्वक होने वाला स्कन्ध कहा जाता है 
जैसे ही एक स्कन्ध का एक हिस्सा अलग हुआ और उस स्कनन्‍्ध में उप्ती 
समय दूसरा स्कन्ध आ्राकर मिल गया और एक नया स्कनन्‍्ध बन गया । 
यह नया स्कन्ध भेद और संघात उभयपूर्वक है। 

इस प्रकार स्कन्‍्ध के निर्माण के तीन मार्ग हैं। इन तीन मार्गों में 
से किसी भी मार्ग से स्कन्ध बन सकता है। कभी केवल भेद से ही स्कन्ध 
बनता है, तो कभी केवल ,संघात्तपूर्वक ही स्कन्ध का निर्माण होता है, तो 
कभी भेद और संघात उभयपूर्वक स्कन्ध निर्मित होता है । 

संघात अथवा बन्ध कंसे होता है; इस प्रश्न के उत्तर में जेन-दार्शनिक 
कहते हैं कि 'पुद्गल में स्निग्धत्व और रूक्षत्व के कारण बन्ध होता 
है।” स्निग्ध और रूक्ष दो स्पर्श हैं। इन्हीं के कारण पुद्गल में बंध 
होता है। बन्ध के लिए निम्न बातें होना जरूरी हैं* 
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जैन दर्शन में तत्त्व श्घ५्‌ 


-१--जंघन्य गुण वाले अ्रवयवों का बन्ध नहीं होता । 


- २--समानग्रुण होने पर सद्श श्र्थात्‌ स्निग्ध से स्निग्ध अवयवों का 
तथा रूक्ष से रूक्ष अवयवों का बन्ध नहीं होता । 


३--हयधिकादि गुण वाले अवयवों का बन्ध होता है । 


ध के लिए स्ंप्रथम बात यह है कि जिन परमाणाश्रों में स्निग्धत्व 
या रुक्षत्व का अंग श्र्थात्‌ गुणा जधन्य हो उनका पारस्परिक बंध नहीं 
हो सकता । इसका अर्थ यह हुआ कि मध्यम और उत्कृष्ट ग्रुण वाले 
स्निग्ध और रूक्ष अवयवों का पारस्परिक बंध हो सकता है। इस सिद्धांत 
को पुनः सीमित करते हुए दूसरी बात कही गई । उसके अनुसार समान 
गुणा वाले सहृश झ्वयवों का पारस्परिक बन्ध नहीं हो सकता। इसका 
अर्थ यह हुआ कि अ्रसमान गुण वाले सहृश श्रवयवों का बच्ध हो सकता 
है। इसका निषेध करते हुए तीसरा सिद्धान्त स्थापित किया गया। 
इसके श्रनुसार अ्रसमान ग्रुण वाले सद्ृद्य भ्रवयवों में भी यदि एक अ्वयव 
का स्निग्धत्व या रूक्षत्व दो गुण, तीन गुण आ्रादि श्रधिक हों तो उन दो 
सह्ृद्य श्रवयवों का बच्ध हो सकता हैं। इसका तात्पर्य यह है कि एक 
अ्रवयुव के स्निग्धत्व या रूक्षत्व की श्रपेक्षा दूसरे श्रवयव का स्निग्ध॒त्व या 
रूक्षत्व केवल एक गुण अधिक हो तो उनका बन्ध नहीं हो सकता, 
अन्यथा उनका बन्ध हो सकता है | 

बनन्‍्ध की इस चर्चा का जब और स्पष्ट विवेचन किया जाता है. तब 
हमारे सामने दो परम्पराएँ उपस्थित होती हैं। इवेताम्वर परम्परा के 
श्रनुसार दो परमाण जब जघन्य ग्रुण वाले हों तभी उनका बन्ध 
निपिद्ध है । यदि एक परमाणु जघन्य गुण वाला हो और दूसरा जघन्य 
गुण न हो तो उनका बन्ध हो सकता है । दिगम्वर मान्यता के अनुसार 
जघन्य गुणा वाले एक भी परमाण। के रहते हुए वन्ध नहीं होता । इवेता- 
म्बर मान्यता के अनुसार एक शअश्रवयव से दुसरे अ्रवयव में स्निग्धत्व या 
रुक्षत्व के दो, तीन, चार, यावत्‌ अनन्तगुण अधिक होने परःभी वन्ध हो 
जाता है, केवल एक अंद अ्रधिक होने पर वन्ध नहीं होता । दिगम्वर 
मान्यता के अनुसार केवल दो गुण श्रधिक होने पर ही वन्ध माना जाता 
है । एक भ्रवयव से दूसरे अवयव में स्निन्धत्व या रूक्षत्व तीन, चार यादत्‌ 
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श्रनन्त गुण श्रधिक होने पर बन्ध नहीं माना जाता, रवेताम्बर परम्परा 
की धारणा के अनुसार दो, तीन आदि ग्रुणों के अधिक होने पर जो बन्ध 
का विधान है वह सद्टश् श्रवयवों के लिए ही है, अ्रसद्टश् श्रवयवों के लिए 
नहीं । दिगम्बर धारणा के अ्रनुसार यह विधान सट्वश और अ्रसद्टश दोनों 
प्रकार के भ्रवयवों के बन्ध के लिए है । रवेताम्बर और दिगम्वर 
परम्पराञ्रों के वन्ध विषयक मतभेद का सार निम्न कोष्ठकों में दिया 
जाता है'-- 
श्वेतास्बर परम्परा 


गुण सह्श विसद्श 
१-जघन्य +-जघन्य नहीं नहीं 
२-जघन्य +- एकाधिक नहीं है 
३-जघन्य --हृयधिक है है 
४-जधन्य +-त्यधिका दि है है 
५-जघन्येतर- समजपघन्येतर नहीं है 
६-जघन्येतर --एकाधिक जधन्येतर नहीं है 
७-जघन्येतर +- हृयधिक जघन्येतर है है 
८-जघस्येतर +-त्यधिकादि जघन्येतर है है 


दिगस्वर परष्परा 


गुणु सह्श विसह्श 
१-जघन्य -+ जघन्य नहीं नहीं 
२-जपघन्य -+- एकाधिक नहीं नहीं 
३-जघन्य --हव॑यधिक नहीं नहीं 
४-जघन्य -- ज्यधिकादि नहीं नहीं 
५-जधमन्येतर--समजघन्येतर नहीं नहीं 
६-जघन्येतर +-एकाधिक जघन्येतर. नहीं नहीं 
७-जघन्येतर - द्यधिक जघम्येतर है है 
८-जघन्येतर +-ज्यधिकादि जघन्येतर नहीं नहीं 


बन्ध हो जाने पर कौन से परमाणु किन परमाणुझ्रों में परिशत 
होते हैं ? सटश और विसह्ृश परमाणुओं में से कौन किसको अपने 


१--तत्त्वार्थसूत्र (पं० सुखलाल संघवी), ए० २०२, २०३ 





'जैन दर्शन में तत्त्व १८७ 


में परिणत करता है ? समान गुण वाले सदृश अ्रवयवों का तो बन्ध 
होता ही नहीं । विसहृश बन्ध के समय कभी एक समर दूसरे सम को 
अपने रूप में परिणत कर लेता है, कभी दूसरा सम पहले को अपने 
रूप में बदल लेता है। द्रव्य, क्षेत्राद का जेसा संयोग होता है वेसा 
हो जाता है। इस. प्रकार का बन्ध एक प्रकार का मध्यम बन्ध है । 
अधिक शुछ और हीन गुण के वन्‍्ध के समय श्रधिक गुणवाला 
हीन गुणवाले को अपने रूप में परिणत कर लेता है । जिस परम्परा 
में समान गुणा का पारस्परिक बन्ध नहीं होता वहाँ अधिक ग्रुग हीन 
शुण को अपने स्वरूप में परिणत कर लेता है,' यही काफी है । 
पुद्गल द्रव्य के श्रण और स्कन्ध ये दो मुख्य भेद हैं। इन भेदों 


के आधार से बनने वाले छः भेदों का भी वर्णन मिलता है' । ये छः भेद 
निम्नलिखित हैं :--- 


१--स्थूलस्थूल--मिट्टी, पत्थर, काष्ट आदि ठोस पदार्थ इस 
श्रेणी में आते हैं । 

२--स्थूल--दूध, दही, मक्खन, पानी, तैल आदि द्रव पदार्थ 
स्थूल विभाग के अन्तर्गत हैं । । 

.३--स्थूलसुक्ष्म--प्रकाश, विद्युतू, उष्णता श्रादि अभिव्यक्तियाँ 
स्थूल सूक्ष्म कोटि में ग्राती हैं । 
४--सुक्षमस्थूल-“वी यू, वाष्प आदि सूक्ष्मस्थूल भेद के श्रन्तर्गत 
आते हैं । 

५--सूुक्षम्--मतोवर्गणा आदि श्रचाक्षुप (चक्षुरादि इन्द्रियों 
के विषय नहीं हैं ) द्रव्य सूक्ष्म पुद्गल हैं । 


६--सूक्ष्म-सुक्षम--अस्तिस निरंश पुदुगल परमाणु सुक्ष्म-सूक्ष्म 
कोटि में झाते हैं । 


१--वन्धेसमाधिकों पारिणामिकौ' 

. ऋ“प्््वार्थंसुत्र ५। ३६ 
२-- वन्धे समाधिको पारिणामिकौ' >-बही ५॥३६ 
३--नियमसार, २१ 
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जो पुद्गल स्कन्ध अचाक्षुप है वह भेद श्रौर संघात से चाक्षुष 
होता है | जब .किसी स्कन्ध में स॒क्ष्मत्व की निबव्ृति होकर स्थूलत्व 
की उत्पत्ति होती है तव कुछ नए परमाणु उस स्कन्ध में अवश्य 
मिलते हैं । इतना ही नहीं श्रपितु कुछ परमाण उस स्कन्ध में से 
ग्रलग भी हो जाते हैं। मिलना और अलग होना, यही संघात और 
भेद है। इसीलिए यह कहा गया है कि अचाक्ष॒ष से चाक्षुष होने 
के लिए भेद और संघात दोनों अनिवार्य हैं । 
पुदू्गल का कार्य : 

स्थूल-स्थुल, स्थुल, स्थूल सूक्ष्मादि भेदों का सामान्य परिचय दिया 
जा चुका है । यहाँ पुदूगल के कुछ विशिष्ट कार्यों का परिचय देने 
का प्रयत्न करेंगे । वे कार्य हैं--शब्द, बन्ध, सौक्ष्म्य, स्थौल्य, संस्थान, 
भेद, तम, छाया, आतप और उद्द्योत । 
शब्द : 

वेशेषिक आदि भारतीय दर्शन शब्द को आकाश का ग्रुण मानते 
हैं। सांख्य शब्द-तन्मात्रा से आकाश की उत्पत्ति मानता है । जैन- 
दर्शन इन दोनों मान्यताश्रों को मिथ्या सिद्ध करता है। आकाश 
पौद्गलिक नहीं है । श्रतः शब्द, जो कि पौदुगलिक है--इन्द्रियों का 
विषय बनता है, आकाश से कंसे उत्पन्न हो सकता है ? शब्द-तन्मात्रा 
से भी आकाश की उत्पत्ति नहीं हो सकती; क्योंकि शब्द पोदगलिक 
है, श्रतः शब्द-तन्मात्रा भी पौदृगलिक ही होतो चाहिए और यदि 
शब्द तन्मात्रा पौदगलिक है तो उससे उत्पन्न होने वाला आकाश भी 
पौद्गलिक होना चाहिए, किम्तु आकाश पोद्यलिक नहीं है भ्रतः शब्द 
: तन्‍्मात्रा से श्राकाश उत्पन्न नहीं हो सकता। जब एक पौदगलिक 
अ्रवयव का दूसरे पौदूगलिक अवयव से संघर्ष होता है तब शब्द उत्पन्न 
होता है। भ्रकेला स्कनन्‍्ध शब्द उत्पन्न नहीं कर सकता तब ग्रकेला 
परमाणु शब्द कैसे पैदा कर सकता है ? परमाणु का रूप अत्यन्त 
सूक्ष्म होता है, वह पृथ्वी, अपू, तेन और वायु का कारण है और 


१--शब्दवन्धसौक्ष्म्यस्थौल्यसंस्थानभेदतम३छायातपोद्द्योतवन्तश्च । 
“7 तत्त्वाथ सूत्र ६२४ 
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अ्शब्दात्मक है। शब्द का कारण स्कन्धों का परस्पर में टक- 
राना है! । अ्रतः शब्द पुद्गल का कार्य है। 


शब्द दो प्रकार का है-भाषालक्षण और तद्विपरीत अ्रभाषा- 
लक्षण । भाषा-लक्षण दो प्रकार का है--अ्रक्षरीकृत और अनक्षरी- 
कृत । अक्षरीकृत मनुष्य श्रादि को स्पष्ट भाषा है और अनक्षरीक्ृत 
द्ीर्द्रियादि प्राणियों की अस्पष्ट भाषा है। भाषा-लक्षण प्रायोगिक ही 
है । अभाषालक्षण के दो भेद हैं-प्रायोगिक और चेस्नसि्के । वेख्र- 
सिक शंब्द बिना किसी ग्रात्म-प्रयत्न के उत्पन्न होता है। बादलों की 
गर्जना आदि वेखसिक है। प्रायोगिक शब्द के चार प्रकार हैं-तत, 
वितत, घन श्र सौषिर | चर्म से बने वाद्य म्ृंदंग, पटह आदि से 
उत्पन्न होने वाला शब्द तत कहलाता है । तार वाले वाद्य वीणा, 
सारंगी आ्ादि से पैदा होने वाला शब्द वितत है | घंटा, ताल आदि 
के उत्पन्न शब्द घन कहलाता है । फंक कर बजाए जाने वाले शंख, 
बंशी आ्रादि से पैदा होने वाला छब्द सौषिर कहलाता है । 


बन्ध : 


. वैस्नसिक और प्रायोगिक भेद से बंध भी दो प्रकार का है। 
वेख्नसिक बंध के पुनः: दो भेद होते हैं-आदिमान्‌ और अनादि । 
स्निग्ध और रूक्ष गुण-निर्मित विद्युत, उल्का, जलधार, अ्रग्ति, इन्द्र- 
धनुरादिविषयक वन्ध आदिमान्‌ है । धर्म, अधर्म और 
आकाश का जो बन्ध है वह अनादि है | प्रायोगिक वन्ध दो प्रकार 
का है | श्रजीवविषयक और जीवाजीव विषयक । जनु-काप्ठादि का 
वन्ध अ्रजीवविपयक है | जीवाजीवविपयक बन्ध कर्म और नोकर्म 
के भेद से दो प्रकार का है। ज्ञानावरणादि आ॥राठ प्रकार का बच्ध 
केम-वन्ध है । श्रौदारिकादि-विपयक बन्ध नोकर्म वन्ध है ।* 

१-पंचास्तिकायसार ८५, ८६ 

२-तत्त्वाथंराजवात्तिक ५। २४, २-६ 


३-बही ५। २४, १०-१३ 
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सोक्ष्म्य 

सौक्ष्म्य दो प्रकार का है--अन्त्य श्र आपेक्षिक' । परमाणु की 
पक्ष्मता अन्त्य है, क्योंकि उससे अधिक सृक्ष्मता नहीं हो सकती । 
अन्य पदार्थों की सृक्ष्मता आपेक्षिक है जैसे केले से आँवला छोटा है 
आँवला से बेर छोटा है, आदि । 
स्थोल्य : 


स्थौल्य भी अन्त्य और श्रापेक्षिक के भेद से दो प्रकार का है । 
जगद्व्यापी महास्कन्ध अच्त्य स्थौत्य है । बेर, आँवला, केला आदि 
स्थोल्य आपेक्षिक हैं । 
सस्थान 


इत्थं लक्षण और अनित्थं लक्षण के भेद से संस्थान दो प्रकार 
का है । व्यवस्थित आक्वृति इत्थं लक्षण है । मेघादि की तरह अब्य- 
वस्थित श्राकृति श्रनित्थं लक्षण है । 


भेद : 


भेद के छ: प्रकार हैं-उत्कर, चूर्ण, खण्ड, चूरिकका, प्रतर और 
अखुचटन । करपत्रादि से काष्ठादि का चीरना उत्कर है। गेहूँ, जो 
आ्रादि का आटा चुर्णा है । घटादि के हुकड़ों को खण्ड कहते हैं। 
चावल, दाल ग्रादि के छिलके निकलना चूशिका है। अश्रपटलादि 
का अलग होना प्रतर है। तप्तलोहे के पिएड को घनादि से पीटने 
पर स्फुलिंग का निकलना अ्रसुचटन है । 


तेस : 
तम दृष्टि के प्रतिबन्ध का एक कारण है। यह प्रकाश का 


विरोधी है । नैयायिकादि तम को स्वतन्त्र भावात्मक द्रव्य न मान 
कर प्रकाश का अभावमात्र मानते हैं। जेन-दर्शन के श्रनुतार तम 


१-वही ५। २४, १४ 
२-वही ५। २४, १५ 
३-वही ५। २४, १६ 
४-वही ५॥। २४, १८ 
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अभावमात्र नहीं है, अपितु प्रकाश की ही भाँति भाव।त्मक द्रव्य है। 
जैसे प्रकाश में रूप है उसी प्रकार तम में भी रूप है, अतः तम 
प्रकाश की ही तरह भावरूप है| जिस प्रकार प्रकाश का भासुर रूप 
श्रौर उष्णस्पर्श लोक में प्रसिद्ध हैं उसी प्रकार अन्धकार का कृष्ण- 
रूप और शीतस्पर्श लोक की प्रतीति का विषय है | तम द्रव्य है, 
क्योंकि उसमें ग्रुणा हैं । जो जो गुणवान्‌ होता है, वहाँ वह द्रव्य होता 
है--जैसे आ्ालोकादि । 

छाया : 


प्रकाश पर आवरण आ जाने से छाया होती है। इसके दो 
प्रकार हैं--तद्वर्णादि विकार और प्रतिविम्व ।' दर्पण ग्रार्दि 
स्वच्छ पदार्थों में जो मुख का विम्व पड़ता है और उसमें आकार 
आदि ज्यों का त्यों देखा जाता है वह तद्वर्णादि विकाररूप छाया 
है । अन्य अस्वच्छ द्रव्यों पर प्रतिबिम्ब मात्र का पड़ना प्रतिविम्व 
रूप छाया है । 


आातप : 
सूर्य, अग्नि आदि का उष्ण प्रकाश आतप है। 
उद्योत : 


चन्द्र, मरिग, खद्योत श्रादि का शीत प्रकाश उद्योत है । 

पुद्गल के कार्यो का यह एक दिग्दशंन मात्र है। इसी प्रकार 
के अन्य जितने भी कार्य हैं, सव पुदुगल के ही समभने चाहिए । 
शरीर, वाणी, मन, निःश्वास, उच्छुवास, सुख, दुःख, जीवन, मरण 
आ्रादि सभी पुद्गल के ही कार्य हैं ।' कुछ कार्य शुद्ध पौदगलिक होते 
हैं भौर कुछ कार्य आत्मा और पुद्गल दोनों के सम्बन्ध से होते हैं । 
शरीर, वाणी आदि कार्य आत्मा के सम्बन्ध से होते हैं । 

वही ५। २४, २०-२१ 

२-छघरी रवाइमन:प्राणापाना: पुद्गलानाम्‌ । 

सुखदुःजजीवितमरणोपग्रहाश्च ॥ 
-“तत्त्वाथ्थसूत्र, ५॥ १६-२० 
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पुदगल और आत्मा : 

आत्मा पुद्गल से प्रभावित होती है या नहीं ? जैन-दर्शन यह 
मानता है कि संसारी श्रात्मा पुदु्गल के बिना नहीं रह सकती । जब 
तक जीव संसार में भ्रमण करता है तब तक पुदगल और जीव का 
सम्बन्ध अ्रविच्छेद्य है। पुदगल आत्मा को किस प्रकार प्रभावित 
करता इसका उत्तर जंसा कि पहले लिखा जा चुका है, यही है 
कि पुद्गल से ही शरीर का निर्माण होता है, वाणी, मन और इवा- 
सोच्छुवास भी पुदुगल के ही कार्य हैं। यही वात जीवकाण्ड में इस 
प्रकार कही गई है- 

“पुद्गल शरीर-निर्माण का कारण है। आहारकवर्गणा से 
ओऔदारिक, वेक्रिय और आ्राहारक ये तीन प्रकार के शरीर बनते हैं 
तथा इवासोच्छवास का निर्माण होता है । तेजोबर्गणा से तेजस 
शरीर बनता है। भाषावर्गणा वाणी का निर्माण करती है। 
मनोवर्गणा से सन का निर्माण होता है। कर्मवर्गणा से कार्मण 
शरीर बनता है ।” 


श्वासोच्छुत्रास, वाणी और पान का विशेष परिचय देने की 
आ्रवश्यकता नहीं है। श्वास को श्रन्दर खोंचना और बाहर निकालना 
श्वासोच्छुवास है। भाषा श्रादि का व्यवहार वाणी है। मन एक 
सूक्ष्म आभ्यन्तरिक इन्द्रिय है। वह चक्षरादि सभी इन्द्रियों के प्रथ॑ 
का ग्रहण करता है । वेशेषिक दर्शन मन को अखुमात्र मानता है। 
जत दर्शन का कहना है कि मत को अणुमात्र मानने से सम्पूर्ण इन्द्रिय 
से अर्थ का ग्रहण नह्वीं हो सकता, क्योंकि मन एक अणु प्रमाण 
स्थान पर ही रहता है । मन श्राशुसंचारी भी नहीं हो सकता क्योंकि 
वह अ्रचेतन है । अतः मन स्कनन्‍्वात्मक है, अखुप्रमाण नहीं । 

अब हम ओआ्रौदारिकादि पाँच प्रकार के शरीर का स्वरूप देखेंगे । 
ख्ोदारिक शरीर 

तिर्येंच और मनुष्य का स्थुल शरीर औदारिक शरीर है | उदर 
युक्त होने के कारण इसका नाम ओऔदारिक है| यहाँ उदर का अर्थ 


१०गाथ', ६०६-६० ८ 
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केवल गर्भ नहीं है, अपितु सारा शरीर है । रक्त, मांस आदि इस 
शरीर के लक्षरा हैं । 
वेक्रिय शरीर : 

देवगति और नरकगति में उत्पन्न होने वाले जीवों के वैक्रिय 
शरीर होता है । इन जीवों के अतिरिक्त लब्धिप्राप्त मनुष्य और 
तिर्यच भी इस शरीर को प्राप्त कर सकते हैं। यह शरीर साधारण 
इन्द्रियों का विषय नहीं होता । भिन्न भिन्न आकारों में परिवर्तित 
होना इस शरीर की विशेषता है। इसमें रक्त, मांस आदि का 
सर्वेथा भ्रभाव होता है । 
शआ्राहारक शरीर : 


सृक्ष्म पदार्थ के ज्ञान के लिए अथवा किसी शंका के समाधान 
के लिए प्रमत्त संगत (मुनि ) एक विशिष्ट शरोीर का निर्माण करता 
है । यह शरीर वहुत दूर तक जाता है और शंका-समाधान के साथ 
पुनः अपने स्थान पर झा जाता है। इसे आहारक शरीर कहते हैं । 
तंजंस शरीर : । 

यह एक प्रकार के विशिष्ट पुदगल परमाणुओं ( तेजोवर्गणा ) से 
बनता है | जठराग्नि की शक्ति इसी शरीर की शक्ति है। यह औदा- 
रिक शरीर और कार्मण गरीर के बीच की एक आवश्यक कड़ी है। 
कार्मण शरीर : 

ग्रान्तरिक सूक्ष्म शरीर जो कि मानसिक, वाचिक और कायिक 
सभी प्रकार की प्रवृत्तियों का मूल है, कार्मण शरीर है । यह आठ 
प्रकार के कर्मो'से बनता है । 

, उपयुक्त पाँच प्रकारों में से हम अपनी इन्द्रियों से केवल औदा- 
रिक शरीर का ज्ञान कर सकते हैं । शेष शरीर इतने सूक्ष्म हैं कि 
हमारी इन्द्रियाँ उनका ग्रहण नहीं कर सकतीं । कोई वीतराग केवली 
ही उनका प्रत्यक्ष कर सकता है। इनकी सूक्ष्मता का क्रम इस प्रकार 
'है--श्रौदारिक से वेक्रिय सूक्ष्म है, वेक्रिय से श्राह्दरक सूक्ष्म है, 

१३ 
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आहारक से तैजस सूक्ष्म है और तैजस से कार्मण सूक्ष्म है'। तेजस 
और कार्मण शरीर का किसी से भी प्रतिघात नहीं होता । वे लोका- 
काश में अपनी शक्ति के अनुसार कहीं भी जा सकते हैं । उनके लिए 
किसी भी प्रकार का वाह्य बन्धन नहीं है। ये दोनों शरीर संसारी 
ग्रात्मा से श्रनादिकाल से सम्बन्धित हैं | प्रत्येक जीव के साथ-कम से 
कम ये दो शरीर तो रहते ही हैं। जन्मान्तर के समय ये दो शरीर 
ही होते हैं। अधिक से अधिक एक साथ चार शरीर हो सकते हैं । 
जब जीव के तीन शरीर होते हैं तो तेजस, कार्मण और झदारिक 
या तैजस, कार्मण और वैक्रिय, जब चार होते हैं तो तेजस, कार्मण 
गदारिक और वैक्रिय या तजस, कार्मण, औदारिक और श्राहारक 
समभना चाहिए। पाँच शरीर एक साथ नहीं होते, क्योंकि वेक्रिय 
लव्धि और श्राहदरक लब्धि का प्रयोग एक साथ नहीं हो सकता । 
वेक्रिय लबव्धि के प्रयोग के समय नियमतः प्रमत दशा होती है', 
किन्तु श्राह्दरक के विषय में यह बात नहीं है । श्राह्दारक लब्धि का 
प्रयोग तो प्रमत दशा में होता है, किन्तु श्राहदरक शरीर वना लेने के 
बाद शुद्ध श्रध्यवसाय होने के कारण अप्रमत्तावस्था रहती है । श्रतः एक 
साथ इन दो शरीरों का रहना सम्भव नहीं । शक्ति रूप से एक साथ 
पांचों शरीर रह सकते हैं, क्योंकि ग्राह्दरक-लब्धि और वेक्रिय का साथ 
'रहना सम्भव है, किन्तु उनका प्रयोग एक साथ नहीं हो सकता; गश्रत: 
पाँचों शरीर श्रभिव्यक्ति रूप से एक साथ नहीं रह सकते । इस चर्चा 
के साथ द्वरीर चर्चा समाप्त होती है और साथ-ही-साथ पुद्गल चर्चा 
भी पूरी होती है। 


घस : 


जीव और पुदूगल गति करते हैं। इस गति के लिए किसी न 
किसी माध्यम की आ्रावदयकता है। यह माध्यम धर्म द्रव्य है । चूंकि 
यह अ्रस्तिकाय है, इसलिए इसे धर्मास्तिकाय भी कहते हैं । कोई यह 


?- तंत्त्वाथ्थंसूत्र २३८ 
२>-वही २।४ १-४४ 
३--तेत्तवा्सूत्रभाप्यवृत्ति-२।४४ 
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बंका कर सकता है कि गति करने के लिए किसी माध्यम की क्या 
ग्रावश्यकता है ? क्या जीव और एद्गल स्वयं गति नहीं कर सकते ? 
इसका समाधान यह है कि गति तो जीव शौर पुदंगल ही करते हैँ, 
किन्‍्त उनकी गति में जो सहायक कारण है-माध्यम है वह धर्म है । 
यदि विना धर्म के भी गति हो सकती तो मसुक्तजीव अलोकाकाशञ में 
भी पहुँच जाता । अलोकाकाश में आ्राकाश के सिवाय कोई द्रव्य नहीं 
। मुक्तजीव स्वभाव से ही ऊर्ध्व गतिवाला होता है । ऐसा होते हुए 
भी वह लोक के अन्त तक जाकर रुक जाता है; क्योंकि अ्रतोकाकाश 
में घर्मास्तिकाय नहीं है । धर्मास्तिकाय के अ्रभाव में गति नहीं हो 
सकती, इसी लिए ऐसा होता है 
धर्म का लक्षण बताते हुए राजवातिककार कहते हैं कि स्वयं 
क्रिया करने वाले जीव और पुदुगल की जो सहायता करता है वह 
धर्म है! । यह नित्य है, श्रवस्थित है श्रौर अरूपी है? । नित्य का श्र्थ 
तदभावाव्यय । गति (क्रिया) में सहायता देते रूप भाव से कभी 
च्युत नहीं होना ही धर्म का तद्भावाव्यय है । अवस्थित का त्र्थ है 
जितने प्रदेश हैं उतने ही प्रदेशों का हमेशा रहना । धर्म के असंख्यात 
प्रदेश हैं। वे प्रदेश हमेशा असंख्यात ही रहते हैं। अरूपी का भपर्थ 
पहले बताया जा चुका है । स्पश, रस, गन्ध और वर्णंरहित द्रव्य 
अख्पी हैं | धर्मास्तिकाय पूरा एक द्रव्य है। जीवादि की तरह धर्म 
भिन्न-भिन्न रूप से नहीं रहता, अपितु एक अखरड द्रव्य के रूप में 
हंता है । यह सारे लोक में व्याप्त है। लोक का ऐसा कोई भी 
भाग नहों है, जहाँ धर्मंद्रव्य न हो । जब यह सर्देजोक व्यापी है तब 
यह स्वतः सिद्ध हैं कि उसे एक स्थान से दूसरे स्थान में जाने की 
कोई झ्रावदयकता नहीं है । 
गति का अर्थ है एक देश से दूसरे देश में जाने की क्रिया । 
इसलिये क्रिया को गति भी कह सकते हैं । धर्म इस प्रकार की 


१--तिदनन्तर मृध्व॑ गच्छत्यालोकान्तात्‌-तत्त्वार्थ सूत्र १०१५ 
२-तत्त्वाथंसुत्र ५४१, १६ 
३>सरवापंसूत्र ५४ 
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क्रिया अथवा गति में सहायक है । जिस प्रकार मछली स्वयं तेरती 
है किन्तु उसकी यह क्रिया विना पानी के नहीं हो सकती, पानी के 
रहते हुए ही वह तालाब, कृप या समुद्र में तर सकती है । पानी 
सूख जाने पर उसमें तैरने की शक्ति रहते हुए भी वह नहीं तैर 
सकती । इसका शर्थ यही है कि पानी तैरने में सहायक है । जिस 
समय मछली तेरना चाहती है उस समय उसे पानी की सहायता 
लेनी ही पड़ती है । न तैरना चाहे तो पानी उसके साथ बलप्रयोग 
नहीं करता। बहते हुए पानी का प्रश्न दूसरा है। उसी प्रकार 
जब जीव या पुद्गल गति करता है तब उसे धर्म द्रव्य की सहायता 
लेनी पड़ती है । 
अधरम : 

जिस प्रकार गति में धर्म कारण है उसी प्रकार स्थिति में 
अधर्म कारण है । जीव और पुद्गल जव॒ स्थितिशील होने वाले 
होते हैं तब अ्धर्म द्रव्य उनकी सहायता करता है । जिस प्रकार धर्म 
के अभाव में गति नहीं हो सकती उसी प्रकार अधर्म के अभाव में 
स्थिति नहीं हो सकती | अधर्म एक अ्रखरड द्रव्य है। इसके 
असंख्यात प्रदेश हैं। धर्म की तरह यह भी सर्वेलोकव्यापी है। 
'जिस प्रकार सम्पूर्ण तिल में तेल होता है उसी प्रकार सम्पूर्ण 
लोकाकाश में धर्मास्तिकाय है । एक चलते हुए पथिक के विश्वाम 
में जिस प्रकार एक वृक्ष सहायक होता है उसी प्रकार गति करते 
हुए जीव और पुदुगल की स्थिति में अ्रधर्म द्रव्य सहायक होता है । 
धर्म और अ्रधम द्रव्य की यह धारणा जैन-दर्शन की अप्रतिम 
देन है। 

कोई यह शंका कर सकता है कि धर्म और अ्रधर्म मुलतः एक 
ही द्रव्य के अन्तर्गत हैं । ऐसा क्‍यों ? क्‍योंकि ये दोनों लोकाकाश 








१--नियमसार, ३० 
२--लोकाकाशे समस्तेडपि धर्माधर्मास्तिकाययो: । 
तिलेघषु तैलवत्‌ प्राहुरवगाहं महर्षयः ॥। 
+तत्त्वार्थलार, ३।२३ 
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व्यापी हैं श्रत: दोनों का देश-स्थान एक है । दोनों का परिमाण भी 
एक है, क्योंकि दोनों सारे लोकाकाश में व्याप्त हैं। दोनों का काल 
भी एक है, क्‍योंकि दोनों ही त्रैकालिक हैं। दोनों ही अम्भते हैं, 
अजीव हैं, अनुभेय हैं । इसका समाधान यह है कि इन सारी एक- 
ताश्रों के होने पर भी उन्हें एक नहीं कहा जा सकता, क्योंकि उन 
दोनों के कार्य भिन्न-भिन्न हैं । एक का कार्य गति में सहायता देना 
है तो दूसरे का स्थिति में सहायक होना है । इस प्रकार दो विभिन्न 
और विरोधी कार्यों के करते हुए दोनों एक क॑से हो सकते हैं ? 
द्रव्यत्व की हष्टि से भले ही एक हों, किन्तु अपने-अपने कार्य या 
स्वभाव की दृष्टि से दोनों भिन्न हैं । 


धर्म और श्रधमं श्रमूर्त द्रव्य हैं, ऐसी स्थिति में वे गति और 
स्थिति में कंसे सहायक हो सकते हैं ? इसका उत्तर यह है कि 
सहायता देने की समर्थता के लिए मूर्तता अनिवार्य ग्रुण नहीं माना 
जा सकता | कोई द्रव्य अमूर्द होकर भी अपना कार्य कर सकता 
है । उदाहरण के लिए आ्राकाश यद्यपि अमूृर्त है फिर भी पदार्थ को 
आ्राकाश--स्थान देता है। यदि आकाश के लिए, अवकाश प्रदान 
रूप कार्य असम्भव नहीं तो धर्म और अ्रधर्म के लिए गति और 
स्थिति में सहायता रूप कार्य क्‍यों कर कठिन है । 


खाकाश ६ 


जो द्रव्य जीव, पुदुगल, धर्म, अधर्म और काल को स्थान देता 
है--भ्रवगाह देता है वह आकाश है।' यह स्वव्यापी है, एक है, 
अमूर्त है और अनन्त प्रदेश वाला है। इसमें सभी द्रव्य रहते हैं । 
यह अरूपी है। आकाश के दो विभाग हैं--लोकाकाश और 
अलोकाकाश । जहाँ पुरणय और पाप का फल देखा जाता है वह 
लोक है । लोक का जो आकाश है वह लोकाकाश् है । जैसे जल के 
आ्राशयस्थान को जलाशय कहते हैं उसी प्रकार लोक के आकाश 
को लोकाकाण कहते हैं । यहाँ यह प्रधन उठ सकता है कि आकाश 





१-- प्ाकाशस्यावगाहः ।! 
“तत्त्वाथंसूत्र (१८ 


(श्द जैत-दर्शन 


जब एक है---अ्रखशड हैं तब उसके दो विभाग कंसे हो सकते हैं ? 
लोकाकाश और अलोकाकाश का जो विभाजन हैँ वह श्रन्य द्वव्यों 
की दृष्टि से है, आकाश की दृष्टि से नहीं । जहाँ पर जीव, पुद्गल, 
धर्म, अधर्म और काल रहते हैं वहीं पुरय श्रौर पाप का फल देखा 
जाता है, इसलिए वही लोकाकाश है । जिस आकाश में यह नहीं 
होता वह अ्लोकाकाश है| वैसे सारा श्राकाश एक है, अखराड है, 
स्वब्यापी हैं। उसमें कोई भेद नहीं हो सकता। भेद का आधार 
अन्य है। श्राकाश की दृष्टि से लोकाकाश और अलोकाकाश में 
कोई भेद नहीं है । श्राकाश सर्वत्र एक रूप हैं । 


ग्राकाश का लक्षण बताते हुए यह कहा गया कि अ्रवकाश 
देना ग्राकाश का धर्म है) लोकाकाश पाँच द्रव्यों को अवकाश देता 
है, श्रतः उसे हम आकाश कह सकते हैं। अ्नोकाकाश किसी को 
आश्रय नहीं देता, ऐसी दशा में उसे आकाश क्‍यों कहा जाय ? इस 
शंका का समाधान यों किया जा सकता है कि श्राकाश का धर्म 
अवकाशदान है, यह ठीक है, किन्तु आकाश अवकाश उसी को दे 
सकता है जो उसके अन्दर रहता है। अलोकाकाशञ् में - कोई द्रव्य 
नहीं रहता तो फिर आकाश शअश्रवकाश किसे दे ? हाँ, यदि वहाँ 
कोई द्रव्य होता और फिर भी शञ्राकाश उसे अवकाश न देता तो 
हम कह सकते कि अलोक को आकाश नहीं कहना चाहिए | जब 
वहाँ कोई द्रव्य ही नहीं पहुँचता तो अलोकाकाश का क्या अपराध 
है। वह तो अवकाश देने के लिए सर्वेदा प्रस्तुत है। कोई द्रव्य 
वहाँ पहुँचे भी तो सही । इसीलिए झलोक को आकाश मानने में 
कोई बाधा नहीं है। आाकाश-स्वभाव वहाँ भी है। उससे लाभ 
उठाने वाला कोई द्रव्य वहाँ नहीं है। इसीलिए उसे अलोकाकाश 
कहते हैं । | 

लोकाकाश के असंख्यात प्रदेश हैं और अ्लोकाकाश के अनन्त 
प्रदेश है। सारे आकाश के अनन्त प्रदेश हैं, यह कहा जा चुका 
है। अनन्त प्रदेश में से असंख्यात प्रदेश निकाल देने से जो प्रदेश 
बचते हैं वे भी अनन्त हो सकते हैं क्योंकि अनन्त बहुत बड़ा है। 
*इतना ही नहीं, अनन्त में से अनन्त निकाल देने पर भी अनन्त रह 
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सकता है, क्योंकि अनन्त परितानन्त, युक्तानन्त और अनन्तानन्त के 
भेद से तीन प्रकार का है ।' | 

धर्म, अ्धर्म और आकाश ये तीनों स्ने लोकव्यापी हैं तो इनमें 
परस्पर व्याधात क्यों नहीं होता ? व्याघात हमेशा मूतते पदार्थों में 
होता है, अमर्त पदार्थों में नहीं । घर्म, अवर्म और आकाश अमृत 
हैं, अतः वे एक साथ निविरोब रह सकते हैं । 

ग्राकाश श्रन्य द्वव्यों को श्रवकाश देता है, यह ठीक है, किन्तु , 
ग्राकाश को कौन अवकाश देता है ? आकाश स्वप्रतिष्ठित है। उसके 
लिए किसो अस्य द्रव्प को आवश्यकता नहीं । यदि ऐसा है तो सभी 
द्रव्यों को स्वप्रतिप्ठित क्यों व मान लिया जाय ? इसका उत्तर यह. 
है कि निश्चय हृष्टि से तो सभी द्रव्य आत्म-प्रतिष्ठित हैं | व्यवहार 
हृष्टि मे अ्रन्य द्रव्य ग्राकाशाश्रित हैं | इन द्वव्यों का सम्बन्ध श्रनादि 
है । अ्रनादि सम्बन्ध होते हुए भी इनमें शरीर हस्तादि की तरह 
ग्राधाराधेय भाव घट सकता है। गश्राकाश अन्य द्वव्यों से अधिक 
व्यापक है, श्रतः वह सबका आधार है । 

आकाश को कुछ दार्शनिकों ने स्वतन्त्र द्रव्य माना है भर कुछ 
ने नहीं माना । जिन्होंने उसे स्व॒तन्त्र द्रव्य माना है उनमें से किसी 
ने भी जन दर्शन की तरह लोकाकाश और अलोकाकाश के रूप में 
नहीं माना। पाश्चात्य दर्शनणथास्त्र के इतिहास में 'रिक्तग्राकाश 
(377709 9090८) है या नहीं इस विपय पर काफी विवाद है, 
किल्तु इस ढंग के दो अलग-भ्रलग विभाग वहाँ भी नहीं हैं । 
ग्रद्धासमय : 

परिवर्तंत का जो कारण है उसे अ्रद्धासमय या काल कहते हैं । 
काल की व्याख्या दो हृष्टियों से की जा सकती है । द्रव्य का स्व- 
जाति के प्रित्याग के बिना वेश्नसिक और प्रायोगिक विकाररूप 
परिणाम' व्यवहार हष्टि से काल को सिद्ध करता है। प्रत्येक द्रव्य . 

तित होता रहता है । परिव्तेनों के होते हुए भी उसकी जाति 


१--तत्तवार्थराजवातिक ५१०, २ 
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का कभी विनाश नहीं होता । इस प्रकार के परिवर्तन परिणाम कहे 
जाते हैं। इन परिणामों का जो कारण है वह काल है। यह व्यवहार 
दृष्टि से काल की व्याख्या हुई। प्रत्येक द्रव्य और पर्याय की प्रतिक्षण- 
भावी स्वसत्तानुभृति वर्तना हैं ।! इस वर्तेता का कारण काल है। 
यह काल की पारमार्थिक व्याख्या है । प्रत्येक द्रव्य उत्पाद, व्यय और 
थ्रौव्यात्मक वृत्तिवाला है । यह वृत्ति प्रतिक्षण रहती है । कोई 
क्षण इस वत्ति के बिना नहीं रह सकता | यही पारमाथिक काल 
का कार्य है । काल का भ्रर्थ है परिवर्तत । परिवर्तन को समभने के 
लिए अन्वय का ज्ञान होना आवश्यक है । श्रनेक परिवर्तनों में एक 
प्रकार का अ्रन्वय रहता है। इसी अन्वय के आधार पर यह जाना 
जा सकता है कि इस वस्तु में परिवर्तन हुआ । यदि अन्वय न हो 
तो क्‍या परिवर्तन हुआ, किसमें परिवर्तत हुआ-इसका जरा भी ज्ञान 
नहीं हो सकता । यही बात ऊपर कही गई है। स्वजाति का त्याग 
किए बिना विविध प्रकार के परिवर्तत होना, काल का कार है। 
इसी काल के आधार पर हम घंटा, मिनट, सेकएड आदि विभाग 
करते हैं। यह व्यावहारिक काल है। पारमाथिक या निश्चय दृष्टि 
से प्रत्येक पदार्थ का क्षरिकत्व काल का द्योतक है । क्षण-क्षरा में 
पदार्थ में परिव्तंत होता रहता है, यह परिवर्तन बौद्ध परिवतंत की 
तरह ऐकान्तिक न होकर श्रौव्ययुक्त है। इस प्रकार दोनों हृष्टियों 
से काल का लक्षण परिवतंन है । 


काल असंख्यात प्रदेश प्रमाण होता है । ये प्रदेश एक अवयवी 

के प्रदेश नहीं हैं, अपितु स्वतन्त्र रूप से सत्‌ हैं । इसी लिए काल को 
अनस्तिकाय कहा गया है। लोकाकाश के प्रत्येक प्रदेश पर एक एक 
कंल प्रदेश बेठा हुआ है । रत्नों की राशि की तरह लोकाकाश के 
एक एक प्रदेश पर जो एक एक द्रव्य स्थित है वह काल है। वह 
असंख्यात द्रव्यप्रमाण है. । इससे यह फलित होता है कि काल एक 


१ --वही 8 २२, ड़ 
२--लोयायासपदेसे, इक्केक्के जे ठिया हु इक्केक्का । 
रयणाणं रासी इव, ते कालारा असंखदव्वारि ।॥। 
“द्वव्यसंग्रह, २२ 
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द्रव्य नहीं है, अपितु असंख्यात द्रव्यप्रमाण है । परिवर्तन की दृष्टि से 
यद्यपि काल के सभी प्रदेशों का एक स्वभाव है, तथापि वे परस्पर 
भिन्न हैं । वे सव मिलकर एक अ्रवयवी का निर्माण नहीं करते । 
जिस प्रकार उपयोग सभी आत्माशओं का स्वभाव है, किन्तु सभी 
आत्माएँ भिन्न-भिन्न हैं, उसी प्रकार वर्तेनालक्षण का साम्प होते हुए 
भी प्रत्येक काल भिन्न भिन्न है। जीवत्व सामान्य को लेकर सभी 
आत्माओ्रों को जीव कहा जाता है उसी प्रकार कालत्व ( वर्तना ) 
सामान्य की दृष्टि से सभी कालों को काल कहा गया है । भरत: काल 
वर्तना-सामान्य की हृष्टि से असंख्यात हैं । काल को अ्रस्तिकाय न 
मानकर शअ्रनस्तिकाय व्यों मावा गया ? इसका सन्‍्तोपप्रद उत्तर 
देना कठिन है । यह कहा जा सकता है कि द्रव्य के प्रत्येक अवयव- 
श्रंंश का परिवतंन स्वतंत्र है। इसलिए प्रत्येक काल स्वतन्‍त्र है। 
यहाँ एक कठिनाई है । परिवर्तन प्रत्येक द्रव्य के प्रत्येक अंश में होता 
है। पुदगल द्वव्य के अनन्त प्रदेश हैं। इसी प्रकार सभी जीवों के 
अनन्त प्रदेश हैं । ऐसी स्थिति में असंख्यात प्रदेश प्रमाण वाला काल 
अनन्त प्रदेशों में परिवर्तत कँसे कर सकता है ? जहाँ तक असंख्यात 
प्रदेश वाले आकाश में अनन्त प्रदेश के रहने का प्रइन है, यह वात 
किसी तरह मान भी लें कि परस्पर व्याघात के विना दीपकों के 
प्रकाश की तरह उनका रहना सम्भव है। परन्तु परिवर्तन ऐसी 
चीज नहीं कि एक काल एक से अधिक अंश में परिवर्तत कर सके । 
ग्राकाश की तरह परिवर्तत की बात भी किसी तरह घट सकती 
यदि काल आकाश की भाँति एक अखण्ड द्रव्य होता । इस कठिनाई 
को दूर करने के लिए यह माना गया कि काल लोकाकाश् के प्रत्येक 

श पर स्थित है, न कि जीव या पुदुगल के प्रत्येक प्रदेश पर। 
जय लोकाकाण के प्रत्येक प्रदेश पर काल की सत्ता मानी गई तो 
वया कारण है कि आकाश की तरह काल को अखरुड द्रब्य नहीं 
माना गया ? झाकाश का धर्म अवकाशदान है और गअ्रवकाश में 
विद्येष विभिन्नता नहीं होती । काल का घर्म वर्तना है---परिणाम 
: । इसमें अत्यधिक विभिन्नता होती है। प्रत्येक परिवर्तन विलक्षण 
होता है । यदि काल एक अछण्डद्रव्य होता तो परिवर्तन में विलक्ष- 
शता नहीं जाती । सम्भवतः इसी लिए प्रत्येक काल की स्वतंत्र द्वव्य 
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माना गया | यह समाधान भी सन्‍्तोंपजनक नहीं है| परिवर्तन की 
विलक्षणता में स्वयं द्रव्य की विलक्षणता कारण है । काल का उससे 
कोई सम्बन्ध नहीं है । इसके अतिरिक्त श्रौर कोई हेतु दिखाई नहीं 
देता जिसके आ्राधार पर प्रत्येक काल को स्वतंत्र द्रव्य माना जाय | 
शायद इन्हीं कठिवाइयों के कारण काल सर्वसम्मत रूय से स्वतंत्र 
द्रव्य नहीं माना गया ।' 

जैन दर्शन प्रतिपादित तत्त्व का यह विवेचन अत्यन्त महत्त्वपूर्ण 
है। तत्त्व का ठीक स्वरूप समझे; बिना अन्य वत्िपयों का यथार्थज्ञान 
होना कठिन है। प्रमाणाज्षास्त्र, ज्ञानवाद आदि गम्भीर विपयों के 
लिए तत्त्वज्ञान आवश्यक है। 


१-- कालश्चेत्येके। +तत्त्वार्थ सूत्र शाइ्द 
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श्रागमों में ज्ञानवाद 
सत्तिज्ञान 

श्रुततान 

मति और भरत 
प्रवधिज्ञान 
मनःपर्याधज्नान 

प्रवधि कौर मनःपर्याय 
दकेबवलज्ञान 

दर्शन और ज्ञान 
श्रागमों में प्रभाएचर्चा 
तकयुग में ज्ञान श्लौर प्रसार 
ज्ञान का प्रामाण्य 
प्रमाण का फल 
प्रमाण के भेद 
प्रत्यक्ष 


परोक्ष 


ज्ञानवाद और प्रमाशशास्त्र 


ज्ञान और आ्रात्मा का सम्बन्ध दण्ड और दण्डी के सम्बन्ध से 
भिन्न है। ज्ञान भ्रात्मा का स्वाभाविक शुण है । ज्ञान के श्रभाव में 
आत्मा की कल्पना करना सम्भव नहीं । न्याय-वेशेपिक दर्शन ज्ञान 
को आगन्तुक मानता है, मौलिक नहीं। जेन दर्शन ज्ञान को आत्मा 
का मौलिक धर्म मानता है । कहीं-कहीं तो ज्ञान को इतना अधिक 
महत्त्व दिया गया है कि आत्मा के अन्य मुणों की उपेक्षा करके ज्ञान 
और श्रात्मा को एक मान लिया गया है। आचार्य कुन्दकुन्द ने व्यव- 
हार नय झौर मिश्चय नय का सहारा लेकर कहा कि व्यवहार नय 
से आत्मा और ज्ञान में भेद है, किन्तु निश्चयन्य से श्रात्मा और ज्ञान 
में कोई भेद नहीं" । यहाँ पर आत्मा के ब्न्‍्य गुणों को ज्ञानान्तर्गत 
पार जिया गया है, अन्यथा यह कभी नहीं हो सकता कि ज्ञान ही 
झात्मा हो जाय, क्योंकि आत्मा में और भी कई गुण हैं । इस बात 
या प्रमाण गे मिलता है। प्रवचनसार में उन्होंने स्पष्ट लिख दिया 
कि अनस्तसुस ग्रनन्तज्ञान है । सुख और ज्ञान अभिन्‍न हैं | जैन 

१-ममगसार ६७ 

२--बही, ६(॥५६-६० 
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ग्रागमों में भी यही बात मिलती है । आत्मा और ज्ञान के अभेद की 
चर्चा बहुत पुरानी है। कुन्दकुन्द ने सर्वज्ञ की चर्चा करते समय भी 
यही कहा कि व्यवहार दृष्टि से केवली सभी द्र॒व्यों को जानता है । 
परमार्थत: वह आत्मा को ही जानता है । आत्मा और ज्ञान में कोई 
भेद नहीं, अतः: केवलो आत्मा को जानता है, इसका श्रर्य यह हुआ 
कि केवली अथने ज्ञान को जानता है। अपने ज्ञान को कैसे जाता 
जा सकता है ? उसके लिए किसी अन्य ज्ञान को आ्रावश्यकता रहने 
पर शअ्रनवस्था होती है । ज्ञान स्वयं को स्वयं से जानता है, यह बात 
जल्दी समभ में नहीं श्राती । कोई भी चतुर नट अपने खुद के कन्धों 
पर नहीं चढ़ सकता । अग्नि अपने आप को नहीं जला सकती । 
जैन दर्शन मानता है कि ज्ञान अपने आप को जानता हुआ ही दूसरे 
पदार्थों को जानता है। वह दीपक की तरह स्वयं प्रकाशक है। तात्पयें 
यह है कि श्रात्मा का स्वरूप समभने के लिए ज्ञान का स्वरूप सम- 
भना वहुत आवश्यक है । इसीलिए ज्ञान का इतना महत्त्व है । 
आगमों सें ज्ञानबाद 

श्रागमों में ज्ञान-सम्बन्धी जो मान्यताएँ मिलती हैं वे बहुत प्राचीन 
हैं। सम्भवत: ये मान्यताएँ भगवान्‌ महावीर के पहले की हों। पंचज्ञान 
की चर्चा आ्रागम साहित्य में मिलती है । उसके विषय में राजप्रश्नीय- 
सूत्र में एक वृतान्त मिलता है। श्रमण केशिकुमार अपने सुख से कहते 
हैं-“हम श्रमणा निर्गनन्थ पाँच प्रकार के ज्ञान मानते हैं-प्राभिनिबोधिक- 
ज्ञान, श्रुतज्ञान, अवधिज्नात, मन:पर्ययज्ञान, केवलज्ञान ।' केशिकुमार 
पाइ्वेनाथ की परम्परा के साधु थे। उन्होंने अपने मुख से पाँच ज्ञानों 
का नाम लिया है। ठोक वे ही पाँच ज्ञान महावीर की परम्परा 
में भी प्रचलित हुए । महावीर ने ज्ञानविषयक कोई नवीन प्ररूपणा 


१-जाणदि पस्पदि सब्बं, ववहारणएण केवली भगव । 
केवलाणाणी जाणदि, पस्सदि खियमेण अप्पाणां |! 
+भमियमसार, १५८ 
२-- एवं खु पएसी श्रम्हं समणाणं निर्गंथाणं पंचविहे नारे पण्णते । तंजहा- 
80088 यनाणे, सुयनारों, ओहिणाणे, मरापज्जवणारोें कैवल- 
ग् । १६7१ 
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नहीं की । यदि पार्वनाथ की परम्परा से महावीर का एतद्रिपयक 
कुछ भी मतभेद होता ती वह आागमों में अवश्य मिलता | पंचजान 
की मान्यता इ्वेताम्बर और दिगम्बर दोनों परम्पराओं में प्राय: 
एक सी है । इस विपय पर केवलज्ञान और केवलदर्शन आदि 
- की एक दो बातों के अतिरिक्त कोई विज्यञेप मतभेद नहीं है । जंन 
आ्रागमों भें पंचन्नान की मास्यता के कितने रूप मिलते हैं व उनके 
भेद-प्रभेदों में बया अन्तर है, इस पर थोड़ा विचार करें। आगमों 
में ज्ञानचर्ना की तीन भूमिकाएँ मिलती हैं :--- 


2>-प्रथम भूमिका में ज्ञान का सीधा पाँच भेदों में विभाग है 
श्रीर प्रथम भेद के पुनः चार भेद किए गए हैं। यह विभाग इस 
प्रकार है । 




















ज्ञान 
प्राभिनिवोधिक. श्षृत अवधि मनःपर्यय केबल 
! 
| ड़ | | 
अवयह्ू ण्छ्टा अ्रवाय घारणा 


श्रवग्रहादि के मेद-प्रभेद अन्य स्थानों के अनुसार निर्दिष्ट हैं । 


२०+-द्वितीय भूमिका में ज्ञान को प्रत्यक्ष और परोक्ष में विभक्त 
किया गया है। तदनन्वर प्रत्यपष और परोक्ष के भेद-प्रभेद करके 
थान का विस्तार दिया गया डै। यह योजना स्थानांगसूत्र 
भें हे चने 


£ -स्थायादिवारवानिवदृसि--प्रस्वादना पृ० ५८ (पं० दलसुख मालदणिया) 


/ - >भत॒वेद्दीरद ८८)३, २ ५ 
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- आवश्यक श्रावश्यक व्यतिरिक्त 
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ह कालिक उत्कालिक 

(५. रे”हितीय शभ्रुमिका में इन्द्रियजन्य मतिज्ञान का परोक्ष के 
<श्न्दर समावेश किया गया । तृतीय भूमिका में इस विषय में थोड़ा 
सा परिवर्तन हो गया। इन्द्रियजन्य मतिज्ञान को प्रत्यक्ष और 
परोक्ष दोनों में स्थान दिया गया । इसका कारण लौकिक प्रभावें 
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मालूम होता है। नन्‍्दीसूत्र के अनुसार इस भूमिका का सार यह है :--- 
ज्ञान 


| 





| 





ग्राभिनिवोधिक श्रुत अवधि मनःपर्यय.. केवल 
रे । 
| [ 
प्रत्यक्ष प्रोक्ष 
इन्द्रियप्रत्यक्ष नोइन्द्रियप्रत्यक्ष  आाभिनिबोधिक श्र्त 


हि 


१-श्रोनेन्द्रिय प्रत्यक्ष १-अ्रवधि 
२-चक्ष्‌रिन्द्रियप्रत्यक्ष २-मनःपर्यय 
३-प्रारोन्द्रियप्रत्यक्ष ३-कैवल 
४-रसनेन्द्रिय प्रत्यक्ष 

५-स्पर्शने र्द्रिय प्रत्यक्ष 





| 
श्रुतनि:सत अश्रुतनि:सृत 
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अवग्रह ईहा अवाय धारणा 





वनिनललनलनननन 


व्यंजनावग्रह अ्र्थावग्रह 


| 


| | | | 
ओऔत्पत्तिकी चैनयिकी कर्मजा पारिणामिकी 
उपयु क्त तीनों भूमिकाओं को देखने से पता लगता है कि प्रथम 


भूमिका में दार्शनिक पुट का अभाव है । यह भूमिका प्राचीन परम्परा 
9४ 
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का सीधा सा दिग्दर्शन है। ज्ञान को प्रारम्भ से ही पाँच भागों में विभक्त 
करके मतिज्ञान के अवग्रह्मदि प्रभेद करना बहुत प्राचीन परिपाटी है। 
इसी परिपाटी का दिग्दशेन भगवतीसूत्र में है । द्वितीय भूमिका पर 
दाशनिक चिन्तन का प्रभाव है श्रौर साथ ही साथ शुद्ध जैन दृष्टि 
की छाप भी है। सर्वप्रथम ज्ञान को प्रत्यक्ष और परोक्ष में विभक्त 
किया गया । यह विभाग बाद के जैनताकिकों द्वारा भी मान्य हुआ | 
इस विभाग के पीछे वेशद्य और अ्रवेशद्य की भूमिका है । वैशद्य का 
आधार श्रात्मप्रत्यक्ष है और अ्वेशद्य का आधार इन्द्रिय और मनों- 
जन्य ज्ञान है | जन दर्शन की प्रत्यक्ष और परोक्ष सम्बन्धी व्याख्या 
इसी आधार पर हैं। अन्य दर्शनों की प्रत्यक्ष-विपयक मान्यता से 
जैन दर्शन की प्रत्यक्ष-विषयक मान्यता में यही अन्तर है कि जैन 
दर्शन आत्मप्रत्यक्ष को ही वास्तविक प्रत्यक्ष मानता है, जब कि 
ग्रन्य दर्शन इन्द्रियजन्यज्ञान को भी प्रत्यक्ष मानते हैं। श्रवधिज्ञान, 
मनःपर्ययज्ञान और केवलन्नान प्रत्यक्ष के भेद हैं। क्षेत्र, विशुद्धि 
आदि की दृष्टि से इनमें तारतम्य है। केवलज्ञान शुद्धि, क्षेत्र श्रादि 
की अन्तिम सीमा है। इससे वढ़कर कोई ज्ञान विशुद्ध या पूर्ण 
नहीं है। श्राभिनिबोधिकज्ञान और श्रुतज्ञान परोक्ष के भेद हैं । 
आशिनिबोधिकज्ञान को मतिज्ञान भी कहते हैं। श्रुतज्ञान का आधार 
मन है । मतिज्ञान का आधार इन्द्रियाँ और मन दोनों हैं! मर्ति, 
श्रुतादि के अनेक अवान्तर भेद हैं। दृतीय भूमिका में जैन दृष्टि 
ओर इतर दृष्टि दोनों का पुट है। प्रत्यक्ष को इन्द्रिय-प्रत्यक्ष और 
नोइन्द्रिय-प्रत्यक्ष-इन दो भागों में बाँठा गया । इन्द्रिय प्रत्यक्ष में 
इन्द्रियजन्यज्ञान को स्थान मिला, जो वास्तव में इन्द्रियाश्रित होने 
से परोक्ष है। नोइन्द्रियप्रत्यक्ष में वास्तविक प्रत्यक्ष रखा गया, जो 
इन्द्रियाश्चित न होकर सीधा श्रात्मा से उत्पन्न होता है। इन्द्रियप्रत्यक्ष 
जेनेतर दृष्टि का, जिसे हम लौकिक दृष्टि कह सकते हैं, प्रतिनिधित्व 
करता है। नोइन्द्रियप्रत्यक्ष जैनदर्शन की वास्तविक परम्परा का 
द्योतक है ही । ॥ ह 


आभिनिबोधिक ज्ञान के अवग्रह्मदि भेदों का बांद के ताकिकों ने 
'भी अच्छा विश्लेषण किया है। स्मरण, प्रत्यभिज्ञान आदि की इन 
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ताकिकों ने दाशतिक भूमिका पर जिस ढंग से व्याख्या की हैं वेसी 
व्याख्या ग्रगमकाल में नहीं मिलती | इसका कारण दार्शनिक 
संघर्ष है । आ्रगमकाल के वाद जैनदार्शनिकों की श्रन्य दार्शनिक 
ब्रिचारों के साथ काफी संघर्ष करना पड़ा और उस संघर्ष के परि- 
गामस्वरूप एक नए ढंग के ढाँचे का निर्माण हुआ । इस ढाँचे की 
शैली और सामग्री दोनों का आधार दाशंनिक चिंतन रहा। सर्वे 
प्रथम हम पाँचों ज्ञानों का स्वरूप देखेंगे । इसके लिए आवश्यकता- 
नुपार आ्रागमग्रंथ और दार्शनिक ग्रंथ दोनों का उपयोग किया जाएगा। 
तरकशास्त्र और प्रमाणगास्त्र से सम्बन्धित स्मरणा, प्रत्यभिज्ञान, 
तके, अनुमान आ्रादि का विवेचन प्रमाण चर्चा के समय किया 
जाएगा । इस विवेचन का मुख्य आधार प्रमाणशास्त्र से सम्बन्धित 
दार्थनिक ग्रंथ होंगे । 
सतिज्ञान : 

गम देख चुके हैं कि आगमों में मतिजान को आभिनिवोधिक 
ज्ञान बाहा गया हैं। उमास्वाति ने मति, स्मृति, संज्ञा, चिन्ता और 
ग्रभिनितब्रोध को एकार्थक बताया है'। भद्गरवाह ने मतिज्ञान के 
लिए निम्नलिखित थब्दों का प्रयोग किया है-ईहा, श्रपोह, विमर्श 
मार्गगा, गवेपणा, संज्ञा, स्मृति, मति, प्रज्ञा । नंदीसूत्र में भी ये ही 
जब्द हैं । मतिज्ञान का लक्षण वताते हुए तत्त्वार्थयूत्र में कहा गया है 
वि इन्द्रिय और मन से उत्पन्न होने वाला ज्ञान मतिज्ञान है! । 
स्वोपज्ञभाष्य में मतिज्ञान के दो प्रकार बताए गए हैं-इन्द्रियजन्यज्ञान 
गौर मनोजन्यज्ञान' | ये रो भेद उपयुक्त लक्षण से ही फलित होते 
हैं। सिद्धोनगणि की टीका में तीन भेदों का वर्णन है--इन्द्रियजन्य 
ग्रनिन्द्रियजन्य (मनोजन्य) और इन्द्रियानिन्द्रियजन्य । इन्द्रियजन्यज्ञान 
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केवल इन्द्रियों से उत्पन्न होता है। अनिन्द्रियजन्यज्ञान केवल मन से 
पैदा होता है। इच्द्रियानिन्द्रियजन्य ज्ञान के लिए इन्द्रिय और मन 
दोनों का संयुक्त प्रयत्न आवश्यक है। ये तीन भेद भी उपयु क्त सूत्र 
से ही फलित होते हैं । 

झ्रकलंक ने सम्यम्ज्ञान (प्रमाण) के दो भेद किए हैं--प्रत्यक्ष 
ग्रौर परोक्ष । प्रत्यक्ष दो प्रकार का है--म्ुख्य श्रौर सांव्यवहारिक । 
मुख्य को अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष और सांव्यवहारिक को इर्द्रियानिन्द्रिय 
प्रत्यक्ष का नाम भी दिया है।' इन्द्रिय प्रत्यक्ष के चार भेद किए गए 
हैं--अश्रवग्रह, ईहा, अवाय और धारणा। अनिन्द्रिय प्रत्यक्ष को स्मृति, 
संज्ञा, चिन्ता और अ्रभिनिबोध में विभक्त किया है। श्रुत, श्र्थापत्ति, 
अनुमान, उपमान आदि परोक्षान्तर्गत हैं।' इन्द्रियप्रत्यक्ष के चार 


भेद बताए गए हैं--अश्रवग्रह, ईहा, अवाय और धारणा । इनके 


श्रवान्तर भेद भी हैं, जिनका निर्देश आगे किया जाएगा। अनिन्द्रिय 
प्रत्यक्ष के स्मृति, संज्ञा आदि भेद हैं। यहाँ पर हम अवग्रह, ईहा, 
ग्रवाय और धारणा के स्वरूप का विचार करेंगे। ये चारों मतिदान 
के मुख्य भेद हैं । इसके पहले इन्द्रिय और मन का क्या भ्र्थ है, यह 
देख लें । 
इन्द्रिय : 
ग्रात्मा की स्वाभाविक शक्ति पर कम का श्रावरण होते से 

सीधा आत्मा से ज्ञान नहीं हो सकता। इसके लिए किसी माध्यम 
की आवश्यकता रहती है। यह माध्यम इन्द्रिय है। जिसकी 
सहायता से ज्ञान का लाभ हो सके, वह इन्द्रिय है। ऐसी इन्द्रियाँ 
पाँच हैं-स्प्शन, रसन, श्लराण, चक्ष और श्रोत्र | सांख्य श्रार्दि 

दर्शन वाक, पारिण आदि कर्मेन्द्रियों को भी इद्रिय-संख्या में गिनते 
हैं ॥ ज्ञानेन्द्रियाँ पाँच ही हैं । प्रत्येक इन्द्रिय दो प्रकार की होती है 
द्रव्येन्द्रिय और भावेन्द्रिय । प्रदगल का ढाँचा द्रव्येन्द्रिय है श्र 
श्रात्मा का परिणाम भावेन्द्रिय है। द्रव्येन्द्रिय के पुनः दो भेद हैं 


4३६ है 
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निव त्ति और उपकरण । इन्द्रियों की विशिष्ट आकृतियाँ निवृत्ति 
द्रव्येन्द्रिय हैं । निवत्ति द्रंब्येन्द्रिय की बाह्य और आश्यन्तरिक 
दिगलिक शक्ति, जिसके बिना श्राकृति के होते हुए भी ज्ञान होना 

सम्भव नहीं, उपकरण द्रव्येन्द्रिय हैं। भावेन्द्रिय भी लब्धि और 
उपयोग रूप से दो प्रकार की है। ज्ञानावरण कर्म आदि के 
क्षयोपशम से प्राप्त होने वाली आ्रात्मिक शक्ति-विश्येप लब्धि है। 
लब्चि प्राप्त होने पर श्रात्मा एक विद्येप प्रकार का व्यापार करती 
है । यही व्यापार उपयोग है। स्पर्शनेन्द्रिय का विषय स्पर्श है। 
रसनेन्द्रिय का विपय रस है। प्राणोन्द्रिय का विपय गन्ध है। 
चक्षुरिन्द्रिय का विपय वर्ण है । श्रोत्रेन्द्रिय का विपय शब्द है । 
सत्त ; 

प्रत्येक इन्द्रिय का भिन्न-भिन्न विषय है। इन्द्रिय दसरी 
इन्द्रिय के विषय का ग्रहरा नहीं कर सकती । मन एक ऐसी सूक्ष्म 
इन्द्रिय है, जो राभी इन्द्रियों के सभी विपयों का ग्रहण कर सकता 
है। इसलिए इसे सर्वार्थग्राही इन्द्रिय कहते हैं । इसको अनिन्द्रिय 
इसलिए कहा जाता है कि यह अत्यन्त सूक्ष्म है। अनिन्द्रिय का 
श्र्थ इस्द्रिय का अभाव नहीं, अपितु ईपत्‌ इन्द्रिय है । जैसे अनुदरा 
कन्या का ग्र्थ बिना उदरवाली लड़की नहीं होता अपितु ऐसी 
लड़की होता है जिसका उदर गर्भभार सहन करने में असमर्थ 
हैं। उसी प्रकार चक्षुरादि के समान प्रतिनियत देश, विपय 
प्रवस्थान का शभ्रभाव होने से मन को अनिन्द्रिय कहते हैं । इसका 
नाम ग्रस्त:करण भी है, क्योंकि इसका श्रन्य इन्द्रियों की तरह 
कोई ब्राह्म श्राकार नहीं है । इसे सूक्ष्म इन्द्रिय इसलिए कहते हैं कि 
यह भन्‍्य दन्द्रियों की अपेक्षा अत्यन्त सूक्ष्म 

इन्द्रियों की तरह मन भी दो प्रकार का है--द्रव्यमन और 
भावमन | द्रव्यमन पोद्मलिद है । भावमन लब्धि और उपयोग रूप 
से दो प्रयर का है । 


१-- प्रमाजमीमासा ११६।२१-२३ 
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मतिज्ञान के विषय में एक शंका का समाधान करके फिर 
अवग्रहादि के विषय में लिखेंगे । शंका यह है कि मतिज्ञान की 
उत्पत्ति के लिए केवल इन्द्रिय श्र मन काफी नहीं है। उदाहरण 
के लिए चल्लुरिन्द्रिय को लीजिए। उसके द्वारा ज्ञान तभी उत्पन्न 
होता है जब प्रकाश और पदार्थ दोनों उपस्थित हों। इसलिए 
मतिज्ञान की उत्पत्ति के लिए यह आवश्यक है कि इन्द्रिय और मन 
के अतिरिक्त पदार्थ तथा अन्य गञ्रावश्यक सामग्री उपस्थित हो | 
जैन-दर्शन इस शर्ते को नहीं मानता । अर्थ, आलोक अ्रादि ज्ञान की 
उत्पत्ति में निमित्त नहीं हैं क्योंकि ज्ञानोत्पत्ति और श्रर्थालोक में 
कोई व्याप्ति नहीं है । दूसरे शब्दों में बाह्य पदार्थ और प्रकाश रूप- 
ज्ञानोत्पत्ति के आवश्यक और शअ्रव्यवहित कारण नहीं हैं । यह ठीक 
है कि वे श्राकाश, काल भ्रादि की तरह व्यवहित कारण हो सकते 
हैं। यह भी ठीक है कि वे मतिज्ञानावरणादि कर्मों के क्षयोपशम 
के प्रति उपकारक हैं । इतना होते हुए भी इन्हें ज्ञानोत्पत्ति के प्रति 
कारण इसलिए नहीं माना जा सकता कि उनका और ज्ञान का 
अ्रविनाभाव सम्बन्ध नहीं है। यह कंसे ? आ्रलोक और श्रथे ज्ञानो- 
त्पत्ति में अव्यवहित कारण तभी माने जाते, जब आलोक और 
अथ के अभाव में ज्ञान की उत्पत्ति होती ही नहीं । किन्तु ऐसी बात 
नहीं है। नक्त चर, मार्जार आदि रात्रि में भी देखते हैं। यदि 
आलोक के गअ्रभाव में रूपज्ञान नहीं होता तो उन्हें कैसे दिखाई 
देता ? यह कहने से काम नहीं चल सकता कि उनके नेत्रों में तेज 
होता है, श्रतः वे रात्रि में भी देख सकते हैं, क्योंकि ऐपा कहने 
का श्रर्थ होगा अपनी प्रतिज्ञा का त्याग । दूसरी श्रोर उल्ूकादि 
दिन के प्रकाश में नहीं देख सकते । वे रात्रि में ही देख सकते हैं । 
यदि प्रकाश ज्ञानोत्पत्ति का आवश्यक कारण होता तो उन्हें दिन 
में दिखाई देता । हमारे सामने दोनों तरह के उदाहरण विद्यमान 
हैं । पहला उदाहरणा रात्रि और दित--श्रन्धकार और आलोक 
दोनों में रूपननान की उत्पत्ति का है। दूसरा उदाहरण बिल्कुल 
विपरीत है । केवल अंबकार में ही होने वाला रूपज्ञान आलोक के 
गरभाव में रूपनात नहीं हो सकता' इस सिद्धान्त का सर्वनाश करता 
<। इनके अतिरिक्त हमारे सामने ऐसे उदाहरण भी हैं, जिनसे 
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यह सिद्ध होता है कि आलोक के होने पर ही रूपज्ञान को उत्पत्ति 
ती है। साधारगा मन॒प्यों का रूपज्ञान इसी श्रेणी का है। तात्पय 
कि ऐसा एकांत नियम नहीं है कि आलोक के होने पर ही 
रूपज्ञान उत्पन्न हों। कहीं पर आलोक के होने पर ही रूपज्ञान 
होता हीं पर अन्धकार के होने पर ही रूपन्ञान होता है, और 
हीं पर आलोक और अंधकार दोनों प्रकार की अवस्थाओं में 
खूपज्ञान होता है। इसलिए यह कथन उचित नहीं कि आलोक 
ज्ञानोत्पत्ति का अनिवार्य कारण है। श्र्थ के विपय में भी यही वात 
कही जा सकती है। मरीचिकाज्नान विना ही शभ्रर्थ के उत्पन्न होता 
| स्वप्नज्ञान के समय हमारे सामने कोई पदार्थ नहीं रहता। 
इन ज्ञानों को भिथ्या कह कर नहीं टाला जा सकता, क्योंकि मिथ्या 
होते हुए भी ज्ञान तो हैं ही । यहाँ प्रश्न सत्य और मिथ्या का नहीं 
है । प्रच्न है श्रर्थ के अभाव में ज्ञामोत्पत्ति का। ज्ञान कैसा भी हो 
वितु यदि अर्थ के अ्रभाव में उत्पन्न हो जाता है तो यह प्रत्तिज्षा 
समाप्त हो जाती है कि श्र्थ के होने पर ही ज्ञान उत्पन्न होता है। 
स्‍्वप्नादिन्ञानों को थोड़ी देर के लिए छोड़ भी दें, तो भी यह 
सिद्धांत ठीक नहीं उतरता, क्योंकि भूत और भविष्य के प्रत्यक्ष की 
सिद्धि इस आ्राधार पर नहीं की जा सकती । योगियों के ज्ञान का 
विपय भी यदि वर्तमान पदार्थ ही माना जाय तो त्रिकाल-विपयक 
ज्ञान को वात व्यर्थ हो जाती है । अतः अर्थ भी ज्ञानोत्पत्ति के प्रति 
अ्निवाये कारण नही है । 
अवग्रह : 
अवग्रह को बताने वाले कई शब्द हैँ। नंदीसूत्र में अवग्रह के 
लिए अयग्रहणाता, उपधारणता, श्रवणता, अवलम्बनता और मेघा 
का प्रयोग हुग्ना है) । तत्त्ताथंभाष्य में निम्न शब्द आते हैं---श्रवग्रह, 
परह, ग्रहणा, आलोचन और अवधारण'। इन्द्रिय और अर्थ का 
सम्बन्ध होने पर नाम झादि वी विज्येप कल्पना से रहित सामान्य 
६---३० 
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मात्र का ज्ञान अवग्रह है । इस ज्ञान में यह निश्चित प्रतीति नहीं 
होती कि किस पदार्थ का ज्ञान हुआ है। केवल इतना मालूम होता 
है कि यह कुछ है। इन्द्रिय और अ्र्थ का जो सामान्य सम्बन्ध है 
वह दर्शन है। दर्शन के बाद पैदा होने वाला सामान्य ज्ञान अवग्रह है । 
इसमें केवल सत्ता का ही ज्ञान नहीं होता, अ्रपितु, पदार्थ का प्रारंभिक 
ज्ञान हो जाता है कि कुछ है। अवग्रह दो प्रकार का होता है-- 
व्यंजनावग्रह और ग्रर्थावग्रह ।' ग्र्थ और इन्द्रिय का संयोग व्यंजना- 
वग्रह है । ऊपर जो अबग्रह की व्याख्या की गई है वह वास्तव में 
अर्थावग्रह है। इस व्याख्या के अनुसार व्यंजनावग्रह दर्शन की कोटि में . 
ग्राता है और अवग्रह का अर्थ अर्थावग्रह ही होता है। व्यंजनावग्रह 
को ज्ञान मानने वालों के लिए दशेन इन्द्रिय और श्रर्थ के संयोग या 
सम्बन्ध से भी पहले होता है। यह एक प्रतिभास मात्र है, जो सत्ता 
मात्र का ग्रहण करता है। उसके बाद अर्थ और इन्द्रिय का संयोग 
होता है, जिसे व्यंजनावग्रह कहते हैं | इन्द्रिय और अर्थ के संयोग 
के सम्बन्ध से पहले दर्शन कंसे हो सकता है ? इसका समाधान यही 
हो सकता है कि उनका सम्बन्ध अवश्य होता है, किन्तु वह सम्बन्ध 
व्यंजनावग्रह से भी पहले होता है| व्यंजनावग्रह रूप जो सम्बन्ध है 
वह ज्ञानकोटि में आता है और उससे भी पूर्व जो एक सत्ता 
सामान्य का सम्बन्ध है-सत्ता सामान्य का भान है वह दर्शन है । 
इसके अतिरिक्त और क्या समाधान हो सकता है, यह हम नहीं 
जानते । ह 
अर्थावग्रह का पू्ववर्ती ज्ञानव्यापार, जो इन्द्रिय का विषय के 
साथ संयोग होने पर उत्पन्न होता है, और क्रमशः पुष्ट होता जाता 
है, व्यंजनावग्रह कहलाता है । यह ज्ञान अव्यक्तन्ञान है। यह ज्ञान 
क्रमश: किस प्रकार पुष्ट होता है और अर्थावग्रह की कोटि में झ्ाता 





१--शअक्षार्थयोंगे दर्शनानन्तरमर्थग्रहणामवग्नह: ।! * 
-प्रमारंणमीमांसा १।१।२६ 
२-- अर्थस्य । 
व्यंजनस्यावग्रह: । 
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है, यह समभने के लिए एक उदाहरण देना ठीक होगा । कुम्भकार 
ने अपने आवाप ( अवाड़ा ) में से एक ताजा शराव ( सकीरा ) 
निकाला, निकाल कर उसमें एक-एक तूद पानी डालता गया। 
प्रथम बिन्दु डालते ही सूख गया। दूसरा विन्दु भी सूख गया । 
तीसरा, चौथा और इस तरह अनेक बिन्दु सूखते गए । अंततोगत्वा 
एक समय ऐसा श्राता हैं जब वह शराव पानी को सुखाने में असम- 
थंता दिखाने लगता धीरे-धीरे वह पानी से भर जाता हैं । 
प्रथम बिन्दु से लगा कर अन्तिम विन्द्र तक का सारा पानी शराव 
में होता है, किन्तु पहले कुछ बिन्दुओ्ों की इतनी कम शक्ति होती हैं 
कि वे स्पप्टरूप से दिखाई नहीं देते । ज्यों-ज्यों पानी की शक्ति बढ़ती 
जाती हे त्यों-त्यों उसकी अभिव्यक्ति भी स्पष्ट होती जाती हैं । इसी 
तरह जब किसी सोये हुए व्यक्ति को पुकारा जाता हैं तब पहले के 
छुछ शब्द कान में जाकर चुपचाप वेंठ जाते हैं। उनकी अभिव्यक्ति 
नहीं हो पाती | दो चार वार पुकारने पर उसके कान में काफी शब्द 
एकन्न हो जाते हैं । तभी उसे यह ज्ञान होता हैं कि मुझे कोई बुला 
रहा हैं । यह ज्ञान पहले शब्द के समय इतना अस्पष्ट और अव्यक्त 
होता है कि उसे इस बात का पता नहीं लगता कि कोई बुला रहा 
हैं । जय शब्दों का जलबिन्दुयों की तरह काफी मात्रा में संग्रह हो 
जाता है तव उसे यह ज्ञान होता हूँ कि मुझे कोई पुकार रहा है । 
प्रथम कोटि का व्यक्त ज्ञान श्र्थावग्रह हैं । व्यजनावग्रह और ग्र्थावग्रह 
में भ्रव्यक्तता और व्यक्तता का भेद हे। सामान्यात्मक ज्ञान अवग्रह 
है । इसी ज्ञान के विकास-क्रम के दो रूप हैं। प्रथम रूप अव्यक्त 
ज्ञानात्मक हूं । यही ध्यंजनावग्रह हैं। द्वितीय रूप व्यक्तज्ञानात्मक 
है। यही भर्थावग्रह हूँ । 

बया व्यंजनावग्रह सभी इंद्रियों से होता है ? इसका उत्तर देते 
हुए कहा गया हूँ कि चक्ष्‌ ओर मन से व्यंजनावग्रह नहीं होता' । 
चक्षु और मन से व्यंजनावग्रह क्‍यों नहीं होता ? क्योंकि ये दोनों 
भप्राप्यकारी हैं । व्यंजनावग्रह के लिए अर्थ और इंद्रियों का संयोग 


१--न चप्तरनिन्द्रियान्याम! । 
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अपेक्षित है । संयोग के लिए प्राप्यकारित्व अनिवायं हैं। चक्षु और 
मन श्रप्राप्यकारी हैं, अतः इनके साथ श्रथ॑ का संयोग नहीं होता । 
संयोग न होने से व्यंजनावग्रह नहीं होता । मन को अप्राप्यकारी 
माना जा सकता है, कितु चल्षु अप्राप्यकारी केसे है ? चक्ष्‌ अ्रप्रा- 
प्यकारी है, क्योंकि वह स्पृष्ट श्रर्थ का प्रहण नहीं करता | यदि 
प्राप्यकारी होता तो त्वमिन्द्रिय के समान स्पृष्ट अंजन का ग्रहण 
करता। चूंकि वह ग्रहण नहीं करता, श्रतः श्रप्राप्यका री है। कोई यह 
कह सकता है कि चक्ष प्राप्यकारी है, क्योंकि वह भआवृत वस्तु का 
ग्रहण नहीं करता-जैसे त्वगिन्द्रिय । यह ठीक नहीं, क्‍योंकि चक्ष्‌ काच 
ग्रश्न, स्फटिक आदि से शआआराबृत श्रर्थ का ग्रहण करता है । यदि चक्षु 
अप्राप्यकारी है तो वह व्यवहित और अनतिविप्रकृष्ट अर्थ का भी 

ण कर लेगा । यह शंका ठीक नहीं, क्योंकि चुम्बक श्रप्राप्यकारी 
होते हुए भी अ्रम्क सीमा के अन्दर रहने वाले लोहे को ही पकड़ता 
है, व्यवहित और अतिविप्रक्ृष्ट को नहीं। चक्षु स्वयं प्राप्यकारी 
नहीं है, श्रपितु इसकी तैजस रश्मियाँ प्राप्यकारी हैं। यह भी 
ठीक नहीं; क्योंकि हमें यह भी अनुभव नहीं होता कि चक्षु तेजस 
हैं । यदि चक्ष तेजस होता तो चक्षरिन्द्रिय का स्थान उष्ण होता। 
नकतंचर प्राणियों के नेत्रों में रात को रश्मियाँ दिखाई देती हैं 
अतः चक्ष्‌ रश्मियुक्त है, यह धारणा ठीक नहीं । अतेजस द्रव्य 
में भी भासुरूप देखा जाता है-जेसे मणि आदि । अतः चक्षु 
प्राप्यकारी नहीं है। अप्राप्यकारी होते हुए भी तदावरण के 
क्षयोपशम से वस्तु का ग्रहण होता है । इसलिए मत और चक्षु से 
व्यंजनावग्रह नहीं होता। श्रोत्र, ल्राण, रसन और स्पर्श इन चार 
इन्द्रियों से व्यंजनावग्रह होता है । 


अर्थावग्रह संयोगरूप नहीं है अपितु सामान्यज्ञानरूप है । चक्षे 
ओर मन से भअर्थावग्रह होता है, क्योंकि इन दोनों का विषय-प्रहरा 
सीधा सामान्यज्ञानरूप होता है। इस प्रकार श्रर्थावग्रह पांच इन्द्रियाँ 
झोर छठा मन-इन छः से होता है। 'ईहा, श्रवाय और धारणा 
भी पांचों इंद्रियों और सन पूर्वक होते हैं । 
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ईहा: 
अवग्रह के बाद ज्ञान ईहा में परिणत होता है। अवगुृही- 
तार्थ की विशेष रूप से जानने की इच्छा ईहा है।' नंदीसूत्र 
में ईहा के लिए निम्न शब्द श्राते हैं--आयोगराता, मार्गणता, 
गवेपणता, चिन्ता, विमर्ष' । उमास्वाति ने ईहा, ऊह, तके, परीक्षा, 
_ विचारणा और जिज्ञासा का प्रयोग किया है! । अवग्रह से ग्रुजरते 
हुए ईहा तक कैसे पहुँचते हैं, इसे समभने के लिए पुनः शब्द का 
उदाहरण लेते हैं। अ्रवग्रह में इतना ज्ञान हो जाता है कि कहीं 
से बब्द सुनाई दे रहा है । शब्द सुनने पर व्यक्ति सोचता है कि 
किमका शब्द है ? कौन बोल रहा है ? स्त्री है या पुरुष ? इसके 
वाद स्वर की तुलना होती है । स्वर मीठा और आकर्षक है, इसलिए 
किसी स्त्री का होना चाहिए। पुरुष का स्वर कठोर एवं रूखा 
होता है। यह स्वर पुरुष का नहीं हो सकता। ईहा में ज्ञान यहाँ 
तक पहुँच जाता है । 


ईहा संशय नहीं है, क्योंकि संशय में दो पलड़े वरावर रहते हैं । 
भान का किसी एक ओर भकाव नहीं होता । “पुरुष है या स्त्री ? 
इसका जरा भी निर्णोय नहीं होता । न तो पुरुष की ओर ज्ञान 
भतता है, न स्त्री की ओर । ज्ञान की दशा त्रिशंकु सी रहती है । 
ईहा में ज्ञान एक ओर भुक जाता है | अवाय में जिसका निश्चय 
होने वाला है उसी श्र ज्ञान का भुकाव हो जाता है। 'यह स्त्री 
के! शब्द होना चाहिए, क्योंकि इसकी यह विशेषता है-इस प्रकार 
पा ज्ञान ईहा है । यद्यपि ईहा में पूर्णा निर्णय नहीं हो पाता तथापि 
शान निर्गाय की ओर भुक अवश्य जाता है। संशय में ज्ञान किसो 
धर नहीं भूकता । संशय ईहा के पहले होता है। ईहा हो जाने 
पर संशय समाप्त हो जाता है । 

६--'प्रवगुहीताथविश्वेपवां क्षमा मी हा 

“प्रमागनयतस्वालोक शा८ 
२--३१ 
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खजबाय : 


ईहितार्थ का विशेष निर्णय श्रवाय है? । ईहा में हमारा ज्ञान 
यहाँ तक पहुँच जाता है कि यह शब्द किसी स्त्री का होना चाहिए। 
जब यह निश्चित हो जाता है कि यह शब्द स्त्री का ही है, तब 
हमारा ज्ञान अवाय की कोटि तक पहुँच जाता है। इसमें सम्यक्‌ 
श्रसम्यक्‌ की विचाररा पूर्ण रूप से परिपक्व हो जाती है श्रौर 
असम्यक्‌ का निवारण होकर सम्यक्‌ का निर्णय हो जाता है । जो 
गुण वास्तविक हैं उनका निश्चित ज्ञान हो जाता है, और जो गुण 
वास्तविक हैं उनका प्रथक्‍करण हो जाता है । विशेषावश्यकभाष्य में 
एक मत यह भी मिलता है कि जो ग्रुण पदार्थ के श्रन्दर नहीं हैं उनका 
निवारण अवाय है और जो ग्रुण पदार्थ में हैं उतका स्थिरीकरण 
धारणा है' । भाष्यकार के मत से यह सिद्धान्त ठीक नहीं है। चाहे 
असदु गुणों का निवारण हो, चाहे सद्गुणों का स्थिरीकरण हो, 
चाहे दोनों एक साथ हों--सब अवायान्तर्गंत है' । नन्‍दीसूत्र में 
अवाय के निम्न पर्याय हैं--आ्रवतंनता, प्रत्यावर्ततता, अ्रवाय, बुद्धि, 
'विज्ञान' । तत्त्वाथंसूत्रभाष्य में अवाय के लिए निम्न शब्दों का प्रयोग 
हुआ है--अपगम, अपनोद, अ्रपव्याध, श्रपेत, अपगत, अपविद्ध, 
गपनुत* । ये शब्द निषेधात्मक हैं । विशेषावश्यकभाष्य में जिस मंत 
का उल्लेख है, सम्भवतः वह यही परम्परा हो । भ्रवाय श्रौर भ्रपाय 
दोनों शब्दों को देखने से मालूम होता है कि श्रपाय निषेबात्मक है 
और अवाय विध्यात्मक है। जो परम्परा इस ज्ञान को निषेधात्मक 
मानती है उसमें श्रधिकतर श्रपाय शब्द का प्रयोग हुआ है । जिस 
परम्परा में इसका विध्यात्मक विधान भी है उसमें श्रधिकतर अवाय 


१--ईहितविशेष निर्स योडइवा यः । 
--प्रमाणमीमांसा १।१।२८ 
२--६८५ 
३-१८६ 
४--३२ 
५ ईंट, १५ । थे 
४६->सर्वार्थसिद्धि, राजवातिक भ्रादि 
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शब्द का प्रयोग हआ है! । यह ज्ञान धारणा की कोटि में पहुँच कर 
ही पक्का होता है, इसलिए यह मतभेद है। अवाय में कुछ कमी 
बदय रहती है। विध्यात्मक मानकर भी उसकी हढावस्था धारणा 
ही मानी गई है। इसलिए इन दोनों परम्पराओ्ं में विशेष भेद 
हीं रह जाता । 
धारणा :; 
ग्रवाय के वाद धारणा होती है। धारणा में ज्ञान इतना हृढ़ 
हो जाता है कि वह स्मृति का कारण बनता है । इसीलिए घारणा 
को स्मृति का हेतु कहा गया है'। यह संख्येयः अथवा असंख्येय 
समय तक रहती ह' । नंदीसूत्र में धारणा के लिए इन शब्दों का 
प्रयोग हुमा है--बारणा, स्थापना, प्रतिष्ठा, कोष्ठा । उमास्वाति 
मे निम्नलिखित पर्याय दिए हैं--प्रतिपत्ति, अवधारणा, अवस्थान, 
निघभ्चय, अवगम, अवधोध' । जिनभद्र ने धारणा की व्याख्या 
परते हुए कहा है कि ज्ञान की अ्विच्युति को धारणा कहते हैं” । 
जो ज्ञान क्षीत्र ही नप्ट न हो जाय, अपितु स्मृति के लिए हेतु का 
कार्य कर सके, वही ज्ञान धारणा है। यह धारणा तीन प्रकार 
वी है। (१) भ्रविच्युति--पदार्थ के ज्ञान का विनाश न होना। 
(२) वासना--संस्कार का निर्माण होना। (३) अनुस्मरण-- 
भषिष्य में उन संस्कारों का जाग्रतू होना' । इस प्रकार अश्रविष्यति 
वासना, श्र स्मृति तीनों धारणा के अंग वादिदेवसरि के 
अनुसार यह मत ठोक नहीं है। धारणा, अ्रवाय-प्रदत्त ज्ञान की 
हह्तमावस्था है। कुछ काल के लिए अ्रवाय का हृढ रहना--यही 
पारणा है । धारणा स्मृति का कारग्ग नहीं बने सकती, क्योंकि 
किसी ज्ञान का इतने लम्बे काल तक वरावर चलते रहना सम्भव 


९ --र्वापंसूष भाप्य, हारिभद्वीप टीका, सिदसेनीय टीका 
२-- स्मृतिटरतुर्धारिणा' --प्रमागमी मांसा ६(१२६ 

जा 

आह ३ 
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नहीं । यदि धारणा इतने लम्बे काल तक चलती रहे तो धारणा 
और स्मृति के बीच के काल में दूमरा ज्ञान होना सर्वेथा असम्भव 
है, क्योंकि एक साथ दो उपयोग नहीं हो सकते । संस्कार एक 
भिन्न गुण है, जो आत्मा के साथ रहता है । धारणा उसका व्यवहित 
कारण हो सकती है। किन्तु धारणा को सीधा स्मृति का कारण 
मानना यूक्तिसंगत नहीं । धारणा अपनी अम्कुक समय की मर्यादा के 
बाद समाप्त हो जाती है । उसके बाद नया ज्ञान पैदा होता है। 
इस तरह एक ज्ञान के बाद दूसरे ज्ञान की परम्परा चलती रहती है । 
बादिदेवसूरि का यह कथन यूक्तिसंगत है । 


मतिज्ञान के श्रवग्रह, ईहा. अ्रवाय और घारणा-ये चार भेद 
किये गए । श्रवग्रह के व्यंजनावग्रह और श्रर्थावग्रह-ये दो भेद हुए । 
इनमें से अ्र्थावग्रह, ईहा, अवाय और धारणा--ये चार प्रकार के 
ज्ञान श्रोत्र, चक्षु, श्लाण, रसत, स्पशन और मत-इन छः से होते 
हैं । व्यंजनावग्रह केवल श्रोत्र, श्लाण, रसन और स्पर्शनत इव चार 
इन्द्रियों से होता है। चक्षु और मच भअप्राप्यकारी हैं, अतः इन दोनों से 
व्यंजनावग्रह नहीं होता श्रर्थावग्रह, ईहा, श्रवाय और धारणा-ये चार 
पाँच इन्द्रियाँ और मन-इन छः से होते हैं, अतः ४>८ ६८२४ भेद 
हुए । व्यंजनावग्रह मन और चक्ष्‌ को छोड़कर चार इन्द्रियों से होता 
है, श्रतः उसके ४ भेद हुए | इन २४--४८-२८ प्रकार के ज्ञानों में 
से प्रत्येक ज्ञान पुनः बहु, अल्प, बहुविध, अ्रल्पविध, क्षिप्र, अक्षि्र, 
ग्रनिश्चित, निश्चित, अ्रसंदिग्ध, संदिग्ध, स्रुव और अश्लुव-ईस 
प्रकार बारह प्रकार का होता है' । ये नाम द्वेताम्बर मान्यता के 
अनुसार हैं । दिगम्व॒र परम्परा में इन नामों में थोड़ा सा अच्तर है। 
अनिश्चित और निश्चित के स्थान पर अनि:खृत और निःसृत श्र 
असंदिग्ध और संदिग्ध के स्थान पर श्रनुक्त और उक्त का प्रयोग है । 
१--स्याह्ादरत्नाकर २।१० 
२--बहुबहुविधक्षिप्रानिश्चितासन्दिग्धन्न्‌ वाणां सेतराणाम' । 
 --तत्त्वार्थसृत्र ११६ 
३--सर्वार्थ सिद्धि, राजवातिक आदि १।१६ 
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बह का प्र्थ झनेया और अत्प का अर्थ एक है । अनेक बस्तुग्रों का 
शान बहग्राही है । एक वस्तु का ज्ञान अल्पग्राही है। अनेक प्रकार 
की बस्लग्रों का ज्ञान बहविधग्राही है । एक ही प्रकार की वस्तु क 
ज्ञान प्रत्पबिधग्राही है । बह और श्रत्प संख्या से सम्बन्धित हैं और 
बहविध तथा अल्पविध प्रकार या जाति से सम्बन्धित हैं । थी घ्रता- 
पूर्वक होने वाले अवग्रह्मदि ज्ञान, क्षिप्र कहलाते हे । विलम्व से 
होने बाले ज्ञान श्रक्षिप्र हैं। श्रनिब्चित का श्रर्थ हेतु के बिना होने 
बाला वस्तज्ञान है। निश्चित का अर्थ पूवरनिभूत किसी हेतु से होने 
वाला ज्ञान है । जो अ्निश्चित के स्थान पर अनि:सृत श्रौर निश्चित 
के स्थान पर नि:खूत का प्रयोग करते है उनके मतानुसार अनिःखत 
का भ्र्थ £ श्रसवालरूप से आविशूत पुद्गलो का ग्रहरा श्रीर निःखत 
का अस है सवालतया आाविशृत पुदगलों का ब्रहण। अस्तदिग्ध 
या प्र्थ हैं निध्चिततान श्र सबदिस्थ का भ्रर्थ हैं अ्निश्चित्त ज्ञान । 
प्रवप्रट और ईहा के निश्चय से इसमें भेद हू । इसमे अ्मुक पदार्थ 
हैलोसा निश्चय होते हुए भी उसके विद्योप युग्पों के प्रति सन्देह 
रहता हूं झसंदिग्ध और संडिस्ध के स्थान पर अनुक्त और उक्त- 
ऐसा पाठ सानने वाले अनुवत का ग्र्थ करने हैं अभिप्राय मात्र से 
जान लेना श्लौर उकत का श्रथे करते है-कहने पर ही जानना । श्यव 
का भ्रप ह-अवध्यस्नादी ज्ञान ओर अश्लुव का अर्थ हँ-कदाचित्‌- 


नाथ ज्ञान । एन बारह भेदों में ने चार भेद प्रमेय की विविधता 
प्र फंगनगग्यत है थओोर सतेप गाठ भेद प्रदाता के क्षयोपणम की 
विदिपता पर काडित है । उपय कस २८ भेदों में से प्रत्येक के प्‌ 
भेद होने पर झूल ६८४४ २८३३६ भेद हो जाते हैं । इस प्रकार 
मातिज्ञान के ३६६ भेद हैं। इसका विशेष स्पप्टोकरणा इस 
कार 2 । 
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शानवाद थोर प्रमागणाग्ज 


श्रुततान : ेल्‍ 

श्रुमझान का ब्रम॑ है, वह भान जो श्र त ब्र्वात्‌ लास्त्रनिवद्ध हे । 
श्राप्त पुरुष द्वारा प्रगीन आगम या अन्य घास्त्रों से जो ज्ञान होता है 
यह श लश्षान £ । श्ल तज्ञान मनिपर्यक होता है | उसके दो भेद हैं--अंग 
बाय श्र अंगप्रविष्ट | श्ंगवाह्मय अनेक प्रकार का हू। अंमप्रविष्ट 
के बारट भेद है । हा 

धर सज्ञान मनिपूर्वक होता है, इसका कया अर्थ है ? श्रूतज्ञान होने 
के; लिए सब्द-थ्नणा आवश्यक है, बयोकि झञास्त्र वचनात्मक है। शाब्द- 
लवण मतसि के पन्तर्गत है, बयोंकि यह क्षोत्र का विपय हैं। जब शब्द 
सुनाई देसा £ तब उसके प्र्थ का स्मरण होता है। शब्द-प्रवग्य रूप जो 
स्यावार है बहू मतिज्ञान £ै। सदनन्तर उतलस्म होने वाला ज्ञान श्यु तज्ञान 
है इसीलिए मसिज्ञान दारण्स है झोर श्वुतज्ञान कार्य है | मतिज्ञान के 
प्रभाव में श्रूतम्ान नहीं हो सकता। श्र्‌ तज्ञान का वास्तबिक कारग तो 
व तशानावरण का क्षयोवरम है । सनिजञ्ञान तो उसका वहिरंग कारण 
/॥ भनिशान होने पर भी यदि क्षुतशञानावरण का क्षयोपणम न हो तो 
'पततान नही होता । अन्यथा जो कोई घास्प्र-यचन सुनता, सब को 
पन्ने हो जाता। 

धंगवात्य घोर सनप्रव्िष्ट रूप से श्ल्‌ तज्ञान दो प्रवार का है। अंग- 
प्रशिय उस कहते है मो साक्षात्‌ तीघंदार द्वारा प्रगाशित होता है और 
सशधरों हरा सूपवद्ध किया हुआ्ा होता है । श्रायु, बल, दुद्धि आदि की 
लीरा प्वराय देखकर बाद मे टोने वाले झाचाय सवंसाधारण के हित 
के लिए ग्रभप्रतिष्द सन्पों दो शाधार बनाकर भिन्‍न भिन्‍न विषयों पर 
पर लिखे है। से पन्प प्ंगवाद्य ज्ञान ने प्रन्तर्गंत है । त्ात्वयं यह है 
; जिस सर्दी के र्लमिसा रद गशणघर है वे अंगप्रविप्ट और जिनमे 


कै रे 
पिया उसी बरगयश के झुम्य ब्ाय्ार्य है दे प्रंगवातत प्रन्‍्थ हैं| झंग 
पाती दस बरमरसा दे ए जप € ये शगवदवारश इनन्‍्य हैं| झय- 


नह पर अ-+ कक है: ६ शाभेजा उन आज अंग दिप्द रथ 

सह यसय व जिया, इेताणित गादि शनेड प्रयार ॥ है । अंगप्रविष्ठ के 
ले | डर लक रत पपाजा जज 54 वुकल्-न्‍कन- कल साम 'फफन्मकक 

दार्णट लर  । ये बारगप झग बाहजछाते है। इसे साम पहले सिनसागरे जा 


४ > न के के ५ 
#क के हैं. 278, है 7 ७>छक > दाल हर आचएब चध 
ह। के 3022] 2 « एईंायपट्ाइसभदद | 


श्र८ जैन-दर्शन 


चुके हैं। श्र्‌त वास्तव में ज्ञानात्मक है, किन्तु उपचार से शास्त्रों को भी 
श्र्‌त कहते हैं, क्योंकि वे ज्ञानोत्पत्ति के साधन हैं। श्र्‌ तज्ञान के भेद मोटे 
तौर पर समभकने के लिये हैं । 


आवश्यकनियु क्ति में कहा गया है कि जितने अक्षर हैं श्रौर उनके 
जितने विविध संयोग हैं उतने ही श्रुतज्ञान के भेद हैं । इसलिए उसके 
सारे भेद गिनाना सम्भव नहीं | श्रुतज्ञान के चौदह घझुख्य प्रकार हैं-- 
अक्षर, संज्ञी, सम्यकू, सादिक, सपर्येवसित, गमिक और अंगप्रविष्ट 
ये सात और अनक्षर, असंज्ञी, मिथ्या, अनादिक, अपयंवसित, 
अगमिक और अंगबाह्य ये सात इनसे विपरीत' । नन्‍दीसूत्र में इन 
भेदों का स्वरूप बताया गया है। अक्षर श्रुत के तीन भेद किये 
गए हैं--संज्ञाक्षर, व्यंजनाक्षर, और लब्ध्यक्षर | वर्ण का श्राकार 
संज्ञाक्षर है। वर्ण की ध्वनि व्यंजनाक्षर है। जो वर्णा सीखने में 
समर्थ है वह लव्ध्यक्षरधारी है' | संज्ञाक्षर और व्यंजनाक्षर द्रव्य- 
श्रुत है । लब्ध्यक्षर भावश्रुत है। खांसना, ऊँचा श्वास लेना आदि 
अनक्षरश्रुत है। संज्ञी श्रुत के भी तीन भेद हैं--दीघकालिकी, 
हेतृपदेशिकी, और उदृष्टरिवादोपदेशिकी । वर्तमान, भूत और 
भविष्य त्रिकालविषयक विचार दीघ्घेकालिकी .: संज्ञा है । 
केवल वतेमान की दृष्टि से हिताहित का विचार करता हैतूप- 
देशिकी संज्ञा है। सम्यक्‌ श्रुत के ज्ञान के कारण हिताहित का बोध 
होना दृष्टिवादोपदेशिकी संज्ञा है । जो इन संज्ञाओं को धारण करते 
हैं वे संज्ञी कहलाते हैं । जो इन संज्ञाओ्रों को धारण नहीं करते वे 
_ असंज्नी हैं। असंज्ञी तीन तरह के होते हैं। जो समनस्क होते हुए भी 
सोच नहीं सकते वे प्रथम कोटि के असंज्ञी हैं। जो अ्रमनस्क हैं वे 
दूसरी कोटि के श्रसंज्ञी हैं। अमनस्क का अर्थ मन-रहित नहीं है, 
अपितु श्रत्यन्त सक्षम मन वाला है। जो मिथ्‌याश्रुत में विश्वास 
रखते हैं वे तीसरी कोटि के असंज्ञी हैं । सादिक श्रुत वह है जिसकी 
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श्रादि 2। जिसकी कोई पब्रादि नहीं है वह बअनादिक श्रृत है । 
द्ब्यमप मे श्लषत श्रनमादिक है और परययिरूप से सादिक है । सपर्यव- 
मिल श्षत बह है जिसका शब्रन्त होता है । जिसका कभी अन्त नहीं 
ता बह अपर्य विन श्र॒त है। यहाँ भी द्रव्य और पर्याय दृष्टि का 
उपयोग करना चाहिए । गमसिकर उसे कहते हैं, जिसके सहझश पाठ 
उपलब्ध है । श्रगमिक श्रसह्याक्षरालापक होता है। अंगप्रविष्ट श्रौर 
प्रंगयार ये में; वियय में लिख ही चुके है 
प्रतनान का मुस्य प्राधार घब्द है। हस्तसंकेत श्रादि श्रन्य 
सासनों मे भी यही ज्ञान होता है वहाँ पर ये साधन थब्द का है 
पाये मारते ? । अन्य घब्दों की तरह उनका स्पष्ट उच्चारण कानों 
में नी पतला । मीन उच्चारण से ही वे अपना कार्य 
रो है । श्र राज्ञान जब एसना अभ्यरत हो जाता है कि उसके लिए 
फेसस्म रसा की झावश्यकता नहीं रह जाती सब वह मतिज्ञान के 
पर्गगंत था जाता है । श्ुत्ञान के लिए चिन्तन शरीर संकेतस्म रण 
परयम प्रास्श्यय | । झश्यास दशा में ऐसा न होने पर वह ज्ञान 


१ 


कर 


धुत की कोटि से बाहर निदाल कर मति की कोटि मे थ्रा जाता है । 
मंत्ति श्रौर श्षत् : 

जैसे गगेस थी मान्यता के घनुसार प्रत्येक जीव में कम-से-कम 
शान-मति घोर धन छायब्यका हो केबलन्नान के समय इन 
दोनों वा र्थिदि के: सिपय में मतभेद है । कुछ लोग उस समय भी 
भेति शोर छत की सत्ता मानते है और बाहते है कि केवलजान के 


को धह्प प्रकाश देव जाता £ै। सं 7 
इलछा झल्प प्रकाण दव जाता ह। सूय दा 
पिपरणण प्रकाश के राव हए चन्द्र थादि का प्रकाश नहींव बतू सालूम 

३4 /श" 
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२३० 'जैन-दर्शन 
का मत है कि श्र्‌ तज्ञान मतिपूर्वक ही होता है, जब कि मतिज्ञान के 
लिए यह आवश्यक नहीं कि वह श्र्‌ तपूर्वक ही हो । नन्‍दीसूत्र का 
मत है कि जहाँ आभिनिबोधिक ज्ञान (मति) है वहाँ श्र्‌ तज्ञान 
भी है और जहाँ श्र्‌ तज्ञान है वहाँ मतिज्ञान भी है_। सवथिसिद्धि 
और तत्त्वार्थराजवातिक में भी इसी मत का समर्थन है । यहाँ 
प्रदतत यह है कि क्‍या ये दोनों मत परस्पर विरोधी हैं ? एक मत के 
अनुसार श्र्‌ तज्ञान के लिए मतिज्ञान अनिवाये है, जबकि मतिज्ञान 
के लिए श्र्‌ तज्ञान आवश्यक नहीं | दूसरा मत कहता है कि मति और 
श्रत दोनों सहचारी हैं। एक के अभाव में दूसरा नहीं रह सकता । 
जहाँ मति होगी वहाँ श्रूत श्रवश्य होगा और जहाँ श्र्‌त होगा वहाँ 
मति अवश्य होगी । हम समभते हैं कि ये दोनों मत परस्पर विरोधी 
नहीं हैं। उमास्वाति जब यह कहते हैं कि श्रूत के पूर्व मति 
ग्रावश्यक है तो उसका अर्थ केवल इतना ही है कि जब कोई विशेष 
श्र्‌ तज्ञान उत्पन्न होता है तब वह तद्विषयक मतिपूर्वक ही होता है। 
पहले शब्द सुनाई देता है और फिर उसका श्र्‌ तज्ञान होता है। 
सतिजन्नान के लिए यह आवश्यक नहीं कि पहले श्र्‌ तज्ञान हो और 
फिर मतिज्ञान हो, क्योंकि मतिज्ञान पहले होता है और श्र्‌ तज्ञान 
बाद में । यह भी आवश्यक नहीं कि जिस विषय का मतिज्ञान हो 
उसका श्र तज्ञान भी हो । ऐसी दशा में दोनों सहचारी कैसे हो 
सकते हैं ? नन्‍्दीसूत्र में जो सहचारित्व है वह किसी विशेष ज्ञान 
की अपेक्षा से नहीं है । वह॒ तो एक सामान्य सिद्धान्त है। सामान्‍्य- 
तया मति और श्र्‌ त सहचारी हैं, क्योंकि प्रत्येक जीव में ये दोनों 
ज्ञान साथ-साथ रहते हैं । मति और श्रुत के बिना कोई ज़ीव नहीं 

है | ऐकेन्द्रिय से लगाकर संज्ञी पंचेन्द्रिय तक हरेक जीव में कम-से- 
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फम ये दो जान रहते हैं । इसी हृप्टि से यह कहा गया है कि हे 
गनिश्नान है वर्ा श्वतज्ञान भी है श्रौर जहां श्र्‌तज्ञान है वहाँ मति- 
ज्ञान भी है | ये दोनों ज्ञान जीव में किसी-न-किसी मात्रा में हर 
समय रहते है । शक्तिरुप से इनकी सत्ता स्देव रहती है। जीव 
गी एप्टि से यह सहचारित्व है, न कि किसी विद्येप ज्ञान को 
एप्टिस। 

जिनभद्र कहते हैँ कि जो ज्ञान श्र्‌तानुसाश हे, इन्द्रिय और 
गन ने पंद्ा होता है, तथा नियत श्रर्थ को समझाने में समथ है, 
यह भावश्नत है । शोष मति है'। केवल घब्दज्ञान श्रुत नहीं है । 
जिस शब्दशान के पीछे श्वतानुसारी संकेतस्मरण है आर जो 
नियत अर्थ को समझाने में समर्थ है वही घब्दज्ञान श्रूत है । इसके 
परतिरियत शितना भी शब्दक्षान व्दज्ञान हैं, सब मति हू) सामान्य शब्दज्ञान 
जी वि केबल मतिन्ान है, बदते-बढ़ते उपयु वत स्तर तक पहुँचता है 
गभी मह श्षुनज्ञान बनता हैं। गब्दश्ञान होने से कोई भी शब्दजान 
सत सही ही जाता । श्रुत के लिए जो घतें हैं उन्हें पूरी करने पर 
ही शब्पशान क्ुत्र बनता है । श्र तन्ान के प्रति वगरण होने से शब्द 
सद्र्यश्न सन कहा जाता वास्तव में भावश्वत ही श्र॒तहे। 
पट शास्मसापेश है, छः कल तानुसारित्व, इन्द्रिय और मनोजम्य व्या- 
पार घोर नियत ग्रंथ को समसाने बगा सामथ्यं--ये सब बातें होना 
टयध्यया एै । झागे इसी बात को श्रपरिक स्पष्ट करते हार कहा गया 

दि पता या श्रोता काग यही ज्ञान श्षुत है जो झुतानुसारी है । 

गदर पु शामसारी नयों है बह मत्ति है । केवल शब्द-संसर्ग से ही ज्ञान 
रत ना क१ जाता । घनन्‍्यथा एंहा, ध्रयाय झादि नी ध्रत ही होते 
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व ७ ई ना छइन्‍ससम का उत्पन्त नहा हाते । मन मे यह स्था 
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श्३२ जैन-दर्शन 


का शब्द हैं या पुएष का” यह विकल्‍प बिना श्रन्तर्जेल्प के नहीं हो 
सकता । यह अन्‍्तर्जल्प शब्द-संसग हैँ । शब्द-संसर्ग होते हुए जहाँ 
श्रुतानुसारित्व हो वह ज्ञान श्र्‌त है । श्र्‌ तानुसारी का भ्र्थ ह-शब्द 
व शास्त्र के अर्थ की परम्परा का अनुसरण करने वाला । 
अवधिन्नान 
ग्रात्मा का स्वाभाविक गुण केवलज्ञान है। कर्म के श्रावरण की 
तरत्तमता के कारण यह ज्ञान विविध रूपों में प्रकट होता है । मति और 
श्रृत इन्द्रिय तथा मन की सहायता से उत्पन्न होते हैं, श्रतः वे आत्मा की 
दृष्टि से परोक्ष हैं । श्रवधि, मनःपर्यय और केवल सीधे आत्मा से होते हैं, 
श्रतः उन्हें प्रत्यक्ष कहा गया है । केवलज्ञान सकल प्रत्यक्ष है श्ौर अवधि 
ग्रीर मनःपर्यय विकलप्रत्यक्ष हैं। श्रवधिज्ञान और मनःपर्ययज्ञान श्रात्मा से 
पैदा होते हैं इसलिए प्रत्यक्ष हैं किन्तु श्रपूर्ण हैं, श्रवः विकल हैं । श्रवधि 
का अर्थ है सीमा श्रथवा वह जो सीमित है! । श्रवधिज्ञान की क्‍या सीमा 
है ? श्रवधि का विपय केवल रूपी पदार्थ है'। जो रूप, रस, गन्ध और 
स्पर्शायुक्त है वही श्रवधि का विषय है। इससे आगे श्ररूपी पदार्थों में 
ग्रवधि की प्रवृत्ति नहीं हो सकती । दूसरे दाब्दों में कहा जाय तो छः 
द्रव्यों में से केवल एक द्रव्य अवधि का विषय हो सकता है । बह द्रव्य है 
पुद्गल, क्योंकि केवल पुद्गल ही रूपी है। श्रन्य पाँच द्रव्य उसके विपय 
नहीं हो सकते । 
अवधिज्ञान के श्रधिकारी दो प्रकार के होते हैं-भवप्रत्ययी और 
ग्रुगप्रत्ययी । भवप्रत्यय अ्रवधिज्ञान देव और नारक को होता 
है | गुण-प्रत्यय का श्रधिकारी मनुप्य या ति्य॑न्च होता है | भवप्रत्यय 
का अर्थ है जन्म से प्राप्त होने वाला । जो अ्रवधिज्ञान जन्म के साथ 
द्री-साथ प्रकट होता है- बह भवप्रत्यय है । देव और नारक को पैदा 
होते ही अ्रवधिज्ञान प्राप्त होता है । इसके लिए उन्हें त्रत, नियमार्दि 
का पालन नहीं करना पड़ता । उनका भव ही ऐसा है कि वहाँ 
पंदा होते ही अवधिज्ञान हो "जाता है। मनुष्य श्रीर अन्य प्राणियों 
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के लिये गेसा निगम नहीं है । मसि और श्र तञान तो जन्म के साथ 
ही होते 2 किन्‍्त अ्वधिन्ञान के लिए यह झावध्यक नहीं है । व्यक्ति 
के प्रथस्म से कर्मो छा छ्योप्णशम होने पर ही यह ज्ञान पदा होता 
5 । देय घोर नारबा की तरह सनप्यादि के लिए यह ज्ञान जन्म 
सिद्ध नही 2, प्रवितु श्नत, नियम आदि शुगों के पालन से प्राप्त 
किया जा सकता # | इसीलिए इसे सुगाण्त्यय अथवा क्षायोपशमिक 
प्रपानि है । या खा प्रग्म उठ सकता है कि जब यह नियम है कि 


॒ 
ट] 


प्रयशितामायन्ग के क्षयोपणम से ही अवधिज्ञान प्रकट होता है तब 
गे कंसे गंयाय जा सवाता £ कि देव श्रीर नारबा जन्म से ही अ्वरधि- 
शामी होने 3 ? उनके लिए भी क्षयोप्म ग्रावध्यक है । उनमें भौर 
एसरों मे प्रन्तर इलनसा ही ही कि उनका क्षयोपणम भवजन्य होता 
ह# ग्र्थाति उस जानि में जन्म लेने पर झवधिन्नानावर गण का क्षयोपणम 
जिती शाता है । बहा जाति ही ऐसी है नि जिसके कारगा यह कार्य 
दिता बिशधेष प्रयत्न के: पूरा हो जाता है । मनष्यादि अन्य जातियों 
मे; लिए या नियम मी । वहां तो बल, नियसादि का विधेषरूप से 
पालम सरसा पहला है । सभी झ्वधिशानावरण का क्षयोपणम होता 
/॥ ॥ वयोपराम तो सनी के लिए ग्रावश्यक है। ग्रस्तर साधन में 
0 । जा जीव गेयन जन्‍म मात्र से क््योपणम बार सकते हैं उनका 
पधरवधितान भय प्रर्यथ है । नम एसके लिये विशेष प्रयत्त करना पहला 
ह एउमसेबग घंयपितान ग्रगाप्र्यय है 
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२३२ जैन-दर्शन 
का शब्द है या पुरष का यह विकल्प बिना अन्तर्जल्प के नहीं हो 
सकता । यह अचन्‍्तर्जल्प शब्द-संसगग हैँ । शब्द-संसर्ग होते हुए जहाँ 
श्रुतानुसारित्व हो वह ज्ञान श्र्‌त है । श्र्‌तानुसारी का अर्थ हं-शब्द 
वश्यास्त्र के अश्र्थ की परम्परा का अनुसरण करने वाला । 


अ्रवधिज्ञान 
आत्मा का स्वाभाविक ग्रुण केवलज्ञान है। कर्म के आवरण की 
तरतमत्ता के कारण यह ज्ञान विविध रूपों में प्रकट होता है । मति और 
श्रूत इन्द्रिय तथा मन की सहायत्ता से उत्पन्न होते हैं, अत्त: वे आत्मा की 
दृष्टि से परोक्ष हैं । ग्रवधि, मनःपर्यय और केवल सीधे आत्मा से होते हैं, 
श्रतः उन्हें प्रत्यक्ष कहा गया है। केवलज्ञान सकल प्रत्यक्ष है और अ्रवधि 
और मन:पर्यय विकलप्रत्यक्ष हैं। अ्रवधिज्ञान और मन:पर्ययज्ञान आत्मा से 
पैदा होते हैं इसलिए प्रत्यक्ष हैं किन्तु श्रपूर्ण हैं, अतः विकल हैं | श्रवधि 
का श्रर्थ है 'सीमा' श्रथवा वह जो सीमित है' | अवधिज्ञान की क्या सीमा 
है ? अवधि का विषय केवल रूपी पदार्थ है!। जो रूप, रस, गन्ध और 
स्पर्शयुक्त है वही श्रवधि का विषय है। इससे आगे श्ररूपी पदार्थों में 
श्रवधि की प्रवृत्ति नहीं हो सकती । दूसरे छाब्दों में कहा जाय तो छः 
द्रव्यों में से केवल एक द्रव्य अवधि का विषय हो सकत्ता है । वह द्रव्य है 
पुदूगल, क्योंकि केवल पुद्गल ही रूपी है। अन्य पाँच द्रव्य उसके विषय 
नहीं हो सकते । 
अवधिज्ञान के अ्रधिकारी दो प्रकार के होते हैं-भवप्रत्ययी और 
गुशणप्रत्ययी । भवप्रत्यय श्रवधिज्ञान देव और नारक को होता 
है । ग्रुण-प्रत्यय का अधिकारी मनुष्य या तिर्यत्न होता है । भवप्रत्यय 
का ग्रथ है जन्म से प्राप्त होने वाला । जो अ्रवधिज्ञान जन्म के साथ 
ही-साथ प्रकट होता है- वह भवप्रत्यय है । देव और नारक को पंदा 
होते ही अ्रवधिज्ञान प्राप्त होता है । इसके लिए उन्हें व्रत, नियमार्दि 
का पालन नहीं करना पड़ता । उनका भव -ही ऐसा है कि वहाँ 
पंदा होते ही श्रवधिज्ञान हो "जाता है। मनुष्य और अन्य प्राणियों 
१-- रूपिप्ववधे: ।' +तत्त्वाथंसूत्र १, २८ 
२--स्थानांगनुत्र ७१ नंदीखूत्र ७-८, तत्त्वार्थसूत्र १, २२-२३ 
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के लिये ऐसा नियम नहीं है। मति और श्र्‌ तज्ञान तो जन्म के साथ 
ही होते हैं. किन्तु अ्वधिज्ञान के लिए यह आवश्यक नहीं है । व्यक्ति 
के प्रयत्न से कर्मों का क्षयोपशम होने पर ही यह ज्ञान पैदा होता 
है । देव और नारक की तरह मनुष्यादि के लिए यह ज्ञान जन्म 
सिद्ध नहीं है, श्रपितु ब्रत, नियम आदि ग्रुणों के पालन से प्राप्त 
किया जा सकता है। इसीलिए इसे गुरणप्रत्यय अथवा क्षायोपशभिक 
कहते हैं । यहाँ एक प्रश्न उठ सकता है कि जब यह नियम है कि 
ग्रवधिज्ञानावरण के क्षयोपशम से ही अ्रवधिज्ञान प्रकट होता है तब 
यह कैसे कहा जा सकता है कि देव और नारक जन्म से ही अवधि- 
ज्ञानी होते हैं? उनके लिए भी क्षयोपशम आ्रावश्यक है । उनमें और 
दूसरों मैं अन्तर इतना ही है कि उनका क्षयोपशम भवजन्य होता 
है श्रर्थात्‌ उस जाति में जन्म लेने पर अ्रवधिज्ञानावरण का क्षयोपशम 
हो ही जाता है। वह जाति ही ऐसी है कि जिसके कारणा यह कार्य 
बिता विशेष प्रयत्न के पूरा हो जाता है | मनुष्यादि अन्य जातियों 
के लिए यह नियम नहीं । वहाँ तो ब्रत, नियमादि का विशेषरूप से 
पालन करना पड़ता है | तभी अवधिज्ञानावरण का क्षयोपशम होता 
है। क्षयोपशम तो सभी के लिए आवश्यक है। अन्तर साधन में 
है। जो जीव केवल जन्म मात्र से क्षयोपश्कम कर सकते हैं उनका 
अवधिज्ञान भवप्रत्यय है। जिन्हें इसके लिये विशेष प्रयत्न करना पड़ता 
है उनका अ्रवधिज्नान ग्रुणप्रत्यय है । 

गुणप्रत्यय श्रवधि के छः भेद होते हैं-अनुगा मी, अननुगामी, वर्ध- 
मान, हीयमान, अवस्थित और अनवस्थित! । 

जो अवधिज्ञान एक स्थान को छोड़कर दूसरे स्थान पर चले 
जाने पर भी नष्ट न हो, अपितु साथ-साथ जावे, वह अनुगामी है । 

उत्पत्तिस्थान का त्याग कर देने पर जो नष्ट हो जाय वह 
अननुगामी है । 

जो अवधिज्ञान उत्पत्ति के समय से क्रमशः बढ़ता जाय वह 


१-८ भअनुगाम्यननुगामिवर्धभानहीयमानावस्थितानवस्थितभेदात्‌ पड्विधः? 
-तत्त्वाथराजवातिक १२२४ 
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वर्धभान है। यह वृद्धि क्षेत्र, शुद्धि श्रादि किसी भी दृष्टि से हो 
सकती है । 

जो अवधिज्ञान उत्पत्ति के समय से परिणामों की विशुद्धि कम 
हो जाने के कारण क्रमशः अल्प-विषयक होता जाता है वह 
हीयमान है। 

जो न तो बढ़ता है श्र न कम होता है, अपितु जँसा उत्पन्न 
होता है वैसा-का वैसा बना रहता है। जन्मातर के समय अथवा 
केवलज्ञान होने १र नष्ट होता है, वह अवस्थित है । 

जो अ्रवधिज्ञान कभी घटता है, कभी बढ़ता है, कभी प्रकट होता 
है, कभी तिरोहित हो जाता है उसे श्रनवस्थित अ्वधिज्ञान कहते हैं । 

ग्रवधिज्ञान के उपयु क्‍त छ: भेद स्वामी के गुण की दृष्टि से 
हैं। इनके अतिरिक्‍त क्षेत्र आदि की दृष्टि से तीन भेद और होते 
हैं--देशावधि, परमावधि और सर्वावधि । देशावधि के पुन: तीन 
भेद होते हैं--जघन्य, उत्कृष्ट श्र श्रजघन्योत्कृष्ट । सर्वावधि एक 
ही प्रकार का होता है । 

जघन्य देशावधि का क्षेत्र उत्सेधांगुले' का असंख्यातवाँ भाग है । 
उत्कृष्ट देशावधि का क्षेत्र सम्पूर्ण लोक है । भ्रजघन्योत्क्ृष्ट देशावधि 
का क्षेत्र इन दोनों के बीच का है, जो असंख्यात प्रकार का है । 

जघन्य परमावधि का क्षेत्र एक प्रदेशाधिक लोक हैं| उत्कृष्ट 
परमावधि का क्षेत्र असंख्यातलोक प्रमाण है । अ्रजघन्योत्कृष्ट परमा- 
वधिका क्षेत्र इन दोनों के बीच का है । 

सर्वावधि का क्षेत्र उत्कृष्ट परमावधि के क्षेत्र से बाहर अ्रसंख्यात 
क्षेत्र प्रमाण हे । 


१-- पुनरपरे&वधेस्त्रयो भेदा देशावधि: परमावधि: सर्वावधिश्चेति'। 
--वेही १।२२॥५ (धृत्तिसहित) 
२--अ्रंग्रुल एक प्रकार का क्षेत्र का नाप है। यह तीन प्रकार का है-- 
उत्सेधांगुल, प्रमाणांगुल और आत्मांगुल । भिन्न भिन्‍त पदार्थों के नाप 
के लिए भिंन्‍्न भिन्‍न अंगुल निश्चित हैं । 
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लोक से अधिक क्षेत्र नहीं हो सकता, क्‍योंकि लोक के बाहर 
कोई पदार्थ नहीं जिसे अ्वधिज्ञानी जान सके । इसलिए जहाँ लोक 
से श्रधिक क्षेत्र का निर्देश है वहाँ उत्तरोत्तर उतने ही प्रमाण में 
ज्ञान की सूक्ष्मता समझता चाहिए। जिस तरह क्षेत्र की दृष्टि से 
विभिन्‍न प्रकार हैं उसी प्रकार काल की दृष्टि में भी अनेक भेद हो 
सकते हैं । उन सव का वर्सन करना यहाँ अभीष्ट नहीं ॥। 

आ्रावश्यकनियु कित में क्षेत्र, संस्थान, अवस्थित, तीज, मन्द आदि 
चौदह हृष्टियों से अ्रवधिज्ञान का लम्बा वर्णन हे । विशेषावश्यक 
भाष्य में सात प्रकार के निक्षेप से अवधिज्ञान को समझने की सूचना 
हैं । ये सात निक्षेप हैं-ताम, स्थापना, द्रव्य, क्षेत्र काल, भव और 
भाव । 


सनःपर्य यज्ञान : 


मनुष्यों के मन के चिन्तित अर्थ को प्रकट करने वाला ज्ञान 
मनःपर्ययज्ञान है । यह मनुष्य क्षेत्र तक सीमित है, गुण के कारण 
उत्पन्न होता है और चारित्रवान्‌ व्यक्ति ही इसका अ्रधिकारी है' । 
यह मनःपर्ययज्ञान की व्याख्या आवश्यकनियु क्तिकार ने की है । मन 
एक प्रकार का पौदगलिक द्रव्य है। जब व्यक्ति किसी विषय का 
विचार करता है तब उसके मन का विविध पर्यायों में परिवर्तन 
होता है । उसका मन तदुतदु पर्यायों में परिणत होता है। मनः 
पर्ययज्ञानी उन पर्यायों का साक्षात्कार करता है। उस साक्षात्कार 
के आ्राधार पर वह यह जान सकता है कि यह व्यक्ति इस समय यह 
वात सोच रहा है। अ्नुमान-कल्पना से किसी के विषय में यह 
सोचना कि 'अम्ुक व्यक्ति अ्रमुक विचार कर रहा है! मनःपर्ययज्ञान 
नहीं है। मन के परिणमन का आत्मा से साक्षात्‌ प्रत्यक्ष करके 
मनुष्य के चिक्तित अर्थ को जान लेना मन:पर्ययज्ञान हैं । यह ज्ञान 





(--२६-२८ 
२--मणपज्जवणारोंं पुणा, जणमणपरिचितियत्यपागडरां । 
माणुसखेत्तनिवद्ध ,गुणपच्चइयं चरित्ततओ ॥ 
+आवश्यकनियु क्ति, ७६ 
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आत्मपूर्वक होता है न कि मनपूर्वक । मन तो विषय मात्र होता है । 
ज्ञाता साक्षात्‌ आत्मा है । 

सनःपर्ययज्ञान के दो प्रकार हँँ-ऋजुमति और विपुलममात'। 
ऋजुमति की अपेक्षा विपुलमति का ज्ञान विशुद्धतर होता है, क्योंकि 
विपुलमति ऋजुमति की भ्रपेक्षा मन के सूक्ष्मतर परिणामों को भी 
जान सकता है। दूसरा अन्तर यह हैँ कि ऋजुमति प्रतिपाती हैँ 
अर्थात्‌ उत्पन्त होने के बाद चला भी जाता हैँ किन्तु विपुलमत्ति 
नष्ट नहीं हो सकता । वह केवलज्ञान की प्राप्ति पर्यन्त अवश्य 
रहता है । 

मनःपर्ययज्ञान के विषय में दो परम्पराएँ चली आ रही हैं । 
एक परम्परा तो यह मानती हैँ क्रि मनःपर्ययज्ञानी चिन्तित श्र्थ 
का प्रत्यक्ष कर लेता हैं' | दूसरी परम्परा इसके विपरीत यह मानती 
है कि मनःपर्ययज्ञानी मन की विविध अ्रवस्थाश्रों का तो प्रत्यक्ष 
करता है, किन्तु उन अवस्थाओं में जो अर्थ रहा हुआ हूँ उसका 
अ्रतुमान करता है । दूसरे शब्दों में एक परम्परा अर्थ का ही प्रत्यक्ष 
मानती है और दूसरी परम्परा मन का तो प्रत्यक्ष मानती है किन्तु 
ग्रथ का ज्ञान अनुमान से मानती हैं।मन की विविध परिणतियों 
को मनःपर्ययज्ञानी प्रत्यक्ष रूप से जान लेता है और उन परिण- 
तियों के आधार से उस अर्थ का अनुमान लगाता है, जिसके कारण 
मन का उस रूप से परिणमन हुआ हो । इसी बात को और स्पष्ट 
करें | पहली परम्परा मन के द्वारा चिन्तित श्रर्थ के ज्ञान के लिए 
मन को माध्यम न मानकर सीधा उस अर्थ का प्रत्यक्ष सान लेती है । 
मन के पर्याय और अर्थ के पर्याय में लिंग और लिंगी का सम्बन्ध नहीं 
मानती । केवल सन एक सहारा है । जैसे कोई यह कहे कि देखो 
बादलों में चन्द्रमा है तो इसका भअर्थ यह नहीं होता कि चन्द्रमा 





१--ऋजुविपुलमती मनःपर्याय :। +-तत्त्वार्थेसूत्र, १२४ 
२->-वही १॥२५ 

३--सर्वार्थ सिद्धि, १।६ ; तत्त्वाथराजवातिक, १।२६।६-७ 
४--विशेषावश्यकभ्ाष्य, ८१४ 
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सचमुच बादलों में है । यह तो दृष्टि के लिए एक आधारमात्र है। 

इसी प्रकार मन भी श्रर्थ जानने का एक आधारमात्र है। वास्तव में 

प्रत्यक्ष तो श्रर्थ का ही होता है। इसके लिए मन के आ्राधार की 

ग्रावश्यकता अवश्य रहती है | दूसरी उरम्परा यह मानने के लिए 

तैयार नहीं | वहाँ मन का ज्ञान मुख्य है और श्रर्थ का ज्ञान उस 

ज्ञान के वाद की चीज है। मन के ज्ञान से अर्थ का ज्ञान होता है: 
न कि सीधा अर्थज्ञान | मनःपर्यय का अर्थ ही यह है कि मन की 

पर्यायों का ज्ञान न कि अर्थ की पर्यायों का ज्ञान । 


उपयु क्त दोनों परम्पराओं में से दूसरी परम्परा युक्तिसंगत 
मालूम होती है। मनः:पर्ययज्ञान से साक्षात्‌ अ्र्थज्ञान होना सम्भव 
नहीं, क्योंकि उसका विषय खझूपी द्रव्य का अनन्तवाँ भाग है । यदि 
वह मन के सम्पूर्ण विषयों का साक्षात्‌ ज्ञान कर लेता हूँ तो 
अरूपी द्रव्य भी उसके विषय हो जाते हैं, क्योंकि मन से अरूपी 
द्रव्य का भी विचार हो सकता है। ऐसा होना इष्ट नहीं | मनः- 
पर्ययज्ञान मूर्त द्रव्यों का साक्षात्कार करता है और वह भी अ्वधि- 
ज्ञान जितना नहीं। अवधिज्ञान सब प्रकार के पुद्गल द्वव्यों का ग्रहण 
करता हैँ किन्तु मन:पर्ययज्ञान उनके अनब्तवे भाग अर्थात्‌ मनरूय 
बने हुये पुदगलों का मानुषीोत्तर क्षेत्र के अच्त्तगंत ही ग्रहण करता 
हैं। मन का साक्षात्कार हो जाने पर तच्चिन्तित अर्थ का ज्ञान 
अनुमान से हो सकता है। ऐसा होने पर मन के द्वारा चिन्तित मूत्ते, 
अमूर्ते सभी द्रव्यों का ज्ञान हो सकता हैं । 
अवधि श्रोर सनःपर्यय : 

अवधि और मनःपर्यय दोनों ज्ञान रूपी द्रव्य तक सीमित हैं तथा श्रपूर्ण 
अर्थात्‌ विकलप्रत्यक्ष हैं। इतना होते हुए भी दोनों में अन्तर है। यह 
भ्रत्तर चार दृष्टियों से है-विशुद्धि, क्षेत्र, स्वामी और विषय । मनः- 
पर्ययज्ञान अपने विषय को अवधिज्ञान की अपेक्षा विशद्रूप से जानता 
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है। भ्रत्त: उससे विश्वुद्धतर है । यह विशुद्धि विषय की न्यूनाधिकता पर 
नहीं, किन्तु विषय की सूक्ष्मता पर अ्रवलम्बित है। अधिक मात्रा में 
विषय का ज्ञान होना उतना महत्वपूर्ण नहीं जितना विषय की सूक्ष्मताश्रों 
का ज्ञान होना । मनः:पर्ययज्ञान से रूपी द्रव्य का सूक्ष्म अंश जाना जाता 
है। भ्रवधिज्ञान उतनी सुक्ष्मता ते नहीं पहुँच सकता । अवधिज्ञान का 
क्षेत्र अंगुल के असंख्यातवें भाग से लेकर सारा लोक है मनःपर्ययज्ञान का 
क्षेत्र मनुष्य लोक (मानुषीत्तर पर्वत पर्यन्‍त) है। श्रवधिज्ञान का स्वामी 
देव, नरक, मनुष्य और तिर्यश्न किसी भी गति की जीव हो सकता है। 
मंन:पर्ययज्ञान का स्वामी केवल चारित्रवान्‌ महू ही हो सकता है। 
अ्वधिज्ञान का विषय सभी झूपीढद्वव्य हैं (सब पर्याय नहीं), कित्तु मतः- 
पर्ययज्ञान का विषय केवल मन हैं, जो कि झूपीद्रव्य का अ्नन्तवाँ 
भाग है। 

उपयुक्त विवेचन को देखने से मालूम पड़ता है कि अवधिज्ञान और 
मनःपर्ययज्ञान में कोई ऐसा अन्तर नहीं जिसके आधार पर दोनों ज्ञो् 
स्वतन्त्र सिद्ध हो सकें। दोनों में एक ही ज्ञान की दो भूमिकाओं से 
अधिक अन्‍्तर नहीं है। एक ज्ञान कम विशुद्ध है, दूसरा ज्ञान अधिक 
विश्युद्ध है। दोनों के विषयों में भी समानता ही है। क्षेत्र और स्वामी की 
टृष्टि से भी सीमा की च्यूनाधिकंता है । कोई ऐसा मौलिक अन्तर नहीं 
दीखता जिसके कारण दोनों को स्वतत्त्र ज्ञान कहां जा सके । दोनों 
ज्ञान आंशिक आत्म-प्रत्यक्ष की कोर्ट में हैं। मत्ति और श्र,तज्ञान के 
विषय में भी यही बात कही जा सकती है| 
केवलज्ञान ; 5 

यह ज्ञान विशुद्धतम है । मोहनीय, ज्ञानावरण, दर्शनावरण और 
श्रन्तराय के क्षय से कैवल्य प्रकट होता है! | मति, श्रूत्त, अवधि और 
मनःपर्यय क्षायोपशमिक ज्ञान हैं । केवलज्ञान क्षायिक है । केवलज्ञाव के 
चार प्रतिबंधक कर्म हैं-मोहनीय, ज्ञानावरस, दर्शनावरण भर अच्तराय । 
यद्यपि इन चारों कर्मों के क्षय से चार भिन्न-भिन्न वक्तियाँ उत्पन्न होती 
हैं, किन्तु केवलज्ञान उन सब में मुख्य है. इसलिए हमने उपयु क्त वर्विय 
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का प्रयोग किया है। स्व-प्रथम मोह का क्षय होता है। त्तदनच्तर 
अ्रन्तमु हुर्त के बाद ही ज्ञानावरण, दर्शनावरण और अच्तराय--इन 
तीनों कर्मों का क्षय होता है । तदनन्तर केवलज्ञान पैदा होता है और 
उसके साथ-ही-साथ केवलदर्शन श्रादि तीन श्रन्य शक्तियाँ भी उत्पन्न 
होती हैं | केवलज्ञान का विषय सर्व द्रव्य और सर्व पर्याय है'। कोई 
भी वस्तु ऐसी नहीं है, जिसको केवलज्ञानी न जानता हो। कोई भी 
पर्याय ऐसा नहीं है, जो केवलज्ञान का विषय न हो । जित्तने भी द्रव्य हे 
श्रौर उनके वर्तमान, भूत और भविष्य के जितने भी पर्याय हैं, सब 
केवलज्ञान के विषय हैं। केवलज्ञान के समय मति श्रादि चारों ज्ञान नहीं 
होते, इसका निर्देश पहले कर चुके हैं। झ्रात्मा की ज्ञानशक्ति का पूर्ण 
विकास या श्राविर्भाव केवलज्ञान है। इस ज्ञान के होते ही जित्तने छोटे 
मोटे क्षायोपशमिक ज्ञान हैं, सब समाप्त हो जाते हैं। मति आदि 
क्षायोपशमिक ज्ञान आत्मा के शअपूर्ण विकास के दोत्तक हैं । 
जब श्रात्मा का पूर्ण विकास हो जाता है तब इनकी स्वतः 
समाप्ति हो जाती है। पूर्णता के साथ अपुर्णता नहीं टिक सकती। 
दूसरे शब्दों में पुर्णंता के श्रभाव का नाम ही अपूर्णाता है। पूरणंता 
का सद्भाव श्रपूर्णता के असदभाव का द्योतक है। केवलज्ञान 
सकल-प्रत्यक्ष है--सम्पुर्ण है, अतः उसके साथ मति आदि अपूर्णाज्ञान 
नहीं रह सकते । जेन दर्शन की केवलज्ञान-विषयक मान्यता व्यक्ति के 
ज्ञान के विकास का अन्तिम सोपान है । 


दर्शन ओर ज्ञान : 


आत्मा का स्वरूप बताते समय हम कह चुके हें कि उपयोग जीव का 
लक्षण है । यह उपयोग दो प्रकार का होता है--अनाकार और साकार | 
अनाकार उपयोग को दर्शन कहते हैं और साकार उपयोग को ज्ञान'। 
अनाकार का श्रर्थ है-निविकल्पक और साकार का श्रथे है-सविकल्पक । 
जो उपयोग सामान्यभाव का ग्रहण करता है वह निविकल्पक है और 
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जो विशेष का ग्रहण करता है वह सविकल्पक है । सत्ता सामान्य की 
सर्वोत्कृष्ट भूमिका है। सत्ता में भेद होते ही विशेष प्रारम्भ हो 
जाता है। 

जैनदशन में दर्शन और ज्ञान की मान्यता बहुत प्राचीन है। कर्मों के 
थ्राठ भेदों में पहले के दो भेद ज्ञान और दर्शन से सम्बन्धित हैं। कर्म- 
विषयक मान्यता जितनी प्राचीन है, ज्ञान और दर्शन की मान्यता भी 
उतनी ही प्राचीन है। ज्ञान को श्राच्छादित करने वाले कर्म का नाम 
ज्ञानावरण कर्म है। दर्शन की शक्ति को आवृत्त करने वाले कर्म को 
दर्शनावरण कर्म कहते हैं । इन दोनों प्रकार के आवरणों के क्षयोपशम 
से ज्ञान और दर्शन का शआाविर्भाव होता है। आगमों में ज्ञान के लिए 
'जाणइ” (जानाति) श्रर्थात्‌ जानता है और दर्शन के लिए पासइ' 
(पश्यति) श्रर्थात्‌ देखता है का प्रयोग हुआ है । 

साकार और अनाकार के स्थान पर एंक मान्यता यह भी देखने में 
आती है कि बहिम्ुख उपयोग ज्ञान है और अन्‍न्तसुख उपयोग दर्शन है । 
आ्राचाय॑ वीरसेन लिखते हैं कि सामान्य-विद्येषात्मक वाह यार्थ का प्रहरा 
ज्ञान है और तदात्मक आत्मा का ग्रहरा दर्शन है'। तत्त्व सामान्य-विशे- 
षात्मक है। चाहे आत्मा हो, चाहे श्ात्मा से इत्तर पदार्थ हों--सब इसी 
लक्षण से युक्त हैं । दर्शन और ज्ञान का भेद यही है कि दर्शन सामान्य- 
विशेषात्मक आत्मा का उपयोग है-स्वरूप दर्शन है, जब कि ज्ञान आत्मा 
से इतर प्रमेय का ग्रहण करता है । इसके अतिरिक्त दर्शन और ज्ञान में 
कोई अन्तर नहीं है।जो लोग यह मानते हैं कि सामान्य का ग्रहण 
दर्शन है और विशेष का ग्रहण ज्ञान है वे इस मत के अनुसार दर्शन 
झौर ज्ञान का स्वरूप नहीं जानते। सामान्य और विश्ेष दोनों पदार्थ 
के धर्म हैं । एक के अभाव में दूसरा नहीं रह सकता । दर्शन और ज्ञान, 
इन दोनों धर्मों का ग्रहण करते हैं। केवल सामान्य या केवल विशेष का " 
प्रहण नहीं हो सकता । सामान्य-व्यतिरिक्त विशेष का ग्रहण करने वाला 
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को सामान्यग्राही मानने का श्रर्थ केवल इतना ही है कि उस उपयोग में 
सामान्य धर्म भलकता है जब कि ज्ञानोपयोग में विशेष धर्म की ओर 
प्रवृत्ति रहती है। इसका यह श्रर्थ नहीं कि सामान्य का तिरस्कार करके 
विद्येष का ग्रहण किया जाता है अथवा विशेष को एक ओर फेंककर 
सामान्य का सम्मान किया जाता है। वस्तु में दोनों धर्मों के रहते हुए 
भी उपयोग किसी एक धर्म का मुख्य रूप से ग्रहण कर सकता है । यदि 
ऐसा न होता तो हम सामान्य भौर विश्ञेष का भेद ही नहीं कर पाते । 
उपयोग में धर्मों का भेद हो सकता है, वस्तु में नहीं । उपयोग में सामान्य 
ओर विशेष का भेद किसी भी तरह व्यभिचारी नहीं है । 


ज्ञान और दर्शन में क्या भेद है, इसका विवेचन हो चुका । श्रव यह 
देखेंगे कि काल की दृष्टि से दोनों का क्‍या सम्बन्ध है ? जहाँ तक छद॒ 
मस्थ भ्रर्थात्‌ सामान्य व्यक्ति का प्रइन है, सभी आचार्य एकमत्त हैं कि 
दर्शन श्र ज्ञान युगपद्‌ न होकर क्रमश: होते हैं । हाँ, केवली के प्रश्न 
को लेकर आचार्यों में मतभेद है । केवली में दर्शन और ज्ञान की उत्पत्ति 
केसे होती है, इस प्रइन के विषय में तीन मत हैं । एक मत के अनुसार 
दर्शन भौर ज्ञान ऋ्रमश:ः होते हैं | दूसरी मान्यता के अनुसार दर्शन और 
ज्ञान युगपद होते हैं। तीसरा मत यह है कि ज्ञान और दर्शन में प्रभेद 
है--दोनों एक हैं । 

आ्रावश्यकनियु क्ति में कहा गया है कि केवली के दो उपयोग एक 
साथ नहीं हो सकते' । श्रागम इस विषय में एकमत हैं । वे दर्शन और 
ज्ञान को युगपद नहीं मानते* 

दिगम्बर आचार्य दूसरी मान्यता का समथन करते हैं। इस विषय 
में वे सभी एकमत हैं कि केवलदर्शन श्रौर केवलज्ञान युगपद्‌ होते हैं। 
उमास्वाति का कथन है कि मति, श्रूत आ्रादि में उपयोग क्रम से होता 
है, युगपद्‌ नहीं । केवली में दर्शन और ज्ञानात्मक उपयोग प्रत्येक क्षण 


१---सव्वस्स केवलिस्स वि जुगवं दो नत्थि उवश्रोगा, ६७३ 
२--भगवतीसूत्र, १८।८ 
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में युगपद्‌ होता है' । आचार्य कुन्दकुन्द ने स्पष्टरूप से इसका समर्थन 
किया है। वे कहते हैं-जिस प्रकार सूर्य में प्रकाश और ताप एक साथ 
रहते हैं उसी प्रकार केवली में दर्शन और ज्ञान एक साथ रहते हैं।।' 
सर्वाथंसिद्धिकार भी इसी सिद्धान्त का समर्थन करते हैं। वे कहते हैं-- 
ज्ञान साकार है, दर्शन श्रनाकार है। छद॒मस्थ में वे क्रमशः होते हैं, 
केवली में युगपद्‌ होते हैं'।” इस प्रकार दिगम्बर परम्परा के सभी 
ग्राचार्यों ने केवलदर्शन और केवलज्ञान की उत्पत्ति युगपद्‌ मानी । जहाँ 
तक छद॒मस्थ के दर्शन और ज्ञान का प्रश्न है, श्वेताम्बर परम्परा और 
दिगम्बर परम्परा दोनों एकमत हैं । 


तीसरी परम्परा सिद्धसेन दिवाकर की है। वे कहते हैं कि मनः- 
पर्यय तक तो ज्ञान और दर्शन का भेद सिद्ध कर सकते हैं, किन्तु केवल- 
ज्ञान और केवलदर्शन का भेद सिद्ध करना सम्भव नहीं । दर्शनावरण 
श्र ज्ञानावरण का युगपद्‌ क्षय होता है। उस क्षय से होने वाले 
उपयोग में 'यह पहले होता है और यह बाद में होता है” इस प्रकार का 
भेद केसे किया जा सकता है" । जिस समय कैवल्य की प्राप्ति होती है 
उस समय सर्व प्रथम मोहनीय का क्षय होता है, तदनन्तर ज्ञानावरण, 
दर्शनावरण और अन्तराय का युगप॒द्‌ क्षय होता है। जब दर्शनावरण 


>मतिज्ञानादिषु चतुपु पर्यायेशोपयोगो भवति न युगपद्‌ । सम्भिन्न- 
ज्ञानदर्शनस्य तु भगवतः केवलिनो युगपद्‌............ भवति। 
--पत्त्वाथंसूत्रभाष्य १३१ 
२--जुगवं वट्टइ नाणं,केवलणारणिस्स दंसरं च तहा। 
दिणयरपयासताप जह वट्टइ तह मुणेयब्वं ॥ 
-+नियमसार, १५४६ 
३--सर्वार्थसिद्धि २६ े 
४--मणपज्जवणाणंतों णाणस्स य दरिसरणुस्स य विसेसो। 
केवलणारणं पुण दंसणंति णाणं ति य समारां !। 


--सन्मतितकक प्रकरण २।३ 
५-वही २३६ 
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और ज्ञानावरण दोनों के क्षय में काल का भेद नहीं है तब यह कैसे कहा 
जा सकता है कि पहले केवलदर्शन होता है, फिर केवलज्ञान होता है। 
इस कठिनाई को दूर करने के लिए कोई यह माने कि दोनों का युगपद्‌ 
सदभाव है तो भी ठीक नहीं, क्योंकि एक साथ दो उपयोग नहीं हो 
सकते । इस कठिनाई को दूर करने का सबसे सरल एवं युक्तिसंगत मार्ग 
यहो है कि केवलो अ्रवस्था में दर्शन और ज्ञान में मेद नहीं होता । दर्शन 
और ज्ञान को भिन्‍न मानने में एक कठिनाई और है | यदि केवली एक 
ही क्षण में सब कुछ जान लेता है तो उसे हमेशा के लिए सब. कुछ 
जानते रहना चाहिए । यदि उसका ज्ञान हमेशा पूरां नहीं है तो वह 
सर्वज्ञ किस बात का' ? यदि उसका ज्ञान सदैव पूर्ण है तो क्रम भर 
अक्रम का प्रश्न ही नहीं उठता। वह हमेशा एक रूप है | वहाँ दर्शन 
और ज्ञान में कोई श्रन्तर नहीं । 'ज्ञान सविकल्पक है और दर्शन निर्वि- 
कल्पक है'--इस प्रकार का भेद श्रावरणरूप कर्म के क्षय के बाद नहीं 
रहता' । सविकल्पक और निरविकल्पक का भेद वहीं होता है जहाँ उपयोग 
में श्रपूर्णता होती है । पूर्ण उपयोग में किसी तरह का भेद-भाव नहीं 
रहता। एक कठिनाई और है । ज्ञान हमेशा दर्शनपूर्वक होता है, किन्तु दर्शन 
ज्ञानपूर्वक नहीं होता' । केवली को जब एक बार सम्पूर्ण ज्ञान हो जाता 
है तब पुनः दर्शन नहीं हो सकता, क्योंकि दर्शन ज्ञानपूर्वक नहीं होता । 
इसलिए ज्ञान और दर्शन का क्रमभाव नहीं घट सकता। 


१--जइ सब्वं सायारं, जाणइ एक्कसमएण सब्वण्ण। 
जुज्जइ सया वि एवं अहवा सब्वं ण॒याणाइ ॥। 
“सन्मतितर्क प्रकरण २।१० 
२--परिसुद्धं सायारं, अवियत्तं दंसरां अणायारं । 
णा य रवीणावरणिज्जे, जुज्जईह सुवियत्तमवियत्तं ।। 
--वहीं २।११ 
३--दंसणपुव्व॑ णाणं णाणरणिमित्त तु दंसरं खत्थि। 
तेण सुविरिच्छियामो, दंसराणारा श्रण्णत्त ॥ 
+वही २॥२२ 
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ज्ञान और दर्शन की इस चर्चा के साथ श्रागम-प्रतिपादित पंच ज्ञान 
की स्वरूप-चर्चा समाप्त होती है । ज्ञान से सम्बन्धित एक और विषय है 
और वह है प्रमाण । कौन सा ज्ञान प्रमाण है और कौन सा श्रभ्रमाण ? 
प्रामाएय का आधार क्या है ? प्रमाण का क्या फल है ? आदि प्रश्नों 
का प्रमाण-चर्चा के समय विचार किया जायगा। 


श्रागमों से प्रसाराचर्चा : 


प्रमाणचर्चा केवल तर्कयुग की देन नहीं है। श्रागमयुग में भी प्रमाण 
विपयक चर्चा होती थी। आगमों में कई स्थलों पर स्वतन्त्ररूप से 
प्रमाण-चर्चा मिलती है| ज्ञान और प्रमाण दोनों पर स्वतन्त्र रूप से 
चिन्तन होता था, ऐसा कहने के लिए हमारे पास पर्याप्त प्रमारा हैं । 
भगवतीसूत्र में महावीर भौर गौतम के बीच एक संवाद है। गौतम 
महावीर से पूछते हैं--“भगवन्‌ ! जेसे केवली अ्रन्तिम शरीरी (जो इसी 
भव से मुक्त होने वाला हो ) को जानते हैं वैसे ही क्या छद्मस्थ भी 
जानते है ?” महावीर उत्तर देते हैं--'गौतम ! वे अपने-आप - नहीं जान 
सकते । या तो सुनकर जानते हैं या प्रमाण से । किससे सुनकर ? केवली 
30228 0 । किस प्रमाण से ? प्रमाण चार प्रकार के कहे गए हैं- 
प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और झागम । इनके विषय में जैसा अनुयोग- 
द्वार में वर्णन है वैसा यहाँ भी समभना चाहिए' ।' 
स्थानांग सूत्र में प्रमाण औौर हेतु दोनों शब्दों का प्रयोग मिलता 
है। निक्षेप पद्धति के अनुसार प्रमाण के निम्न भेद किए गए हैं--द्वव्य- 
प्रमाण, क्षेत्रप्रमाण, कालप्रमाण और भावप्रमाण' । हेतु शब्द का जहाँ 


१गोयमा ! णो तिणटठठे समट्ठे | सोच्चा जाणति पासति, पमाणतों 

बा ३० ०००००५०५* से कि त॑ पमाणे ? पमाणे चउव्विहे पण्णत्त- 

तें जहा पच्चवव्खे अ्रखु माणे ओवस्से आगमे, जहा अखुओगद्दधारे'** 

+मेंग ० ५॥४॥१६१-१६२ 

२--चउब्विहे पमाणे पण्णत्त , तं जहा-दव्वप्पमारो, जेत्तप्पमाणे, काल- 
प्पमारो, भावपष्पमाणे, ३२१ 
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प्रयोग है वहाँ भी चार भेद मिलते हैं--प्रत्यक्ष, अनुमान उपमान और 
श्रागम' । कहीं-कहीं पर प्रमाण के तीन भेद भी मिलते हैं । स्थानागसूत्र 
में व्यवसाय को तीन प्रकार का कहा है-प्रत्यक्ष, प्रात्ययिक और आरानु- 
गामिक' । व्यवसाय का श्रर्थ होता है निश्चय । निश्चयात्मक ज्ञान ही 
प्रमाण हैं । 

प्रमाण के कितने भेद होते हैं, इस विषय में श्रभमेक परम्पराएँ 
प्रचलित रहीं हैं । आ्रागमों में जो विवरण मिलता है वह तीन और चार 
भेदों का निर्देश करता है। सांख्य प्रमाण के तीन भेद मानते भ्राए हैं । 
नैयायिकों ने चार भेद माने हैं। ये दोनों परम्पराए स्थानांगसूत्र में 
मिलती हैं । अ्न्तुयोगद्वार में प्रमाण के भेदों का किस प्रकार वर्णन है? 
संक्षेप में देखने का प्रयत्त किया जाएगा। 
प्रत्यक्ष-प्रत्यक्ष प्रमाण के दो भेद हैं--इन्द्रिय प्रत्यक्ष और नोइन्द्रिय 

प्रत्यक्ष । | 

इन्द्रियप्रत्यक्ष के पाँच भेद हैं-श्रोत्रेन्द्रियप्रत्यक्ष, चक्षुरिन्द्रियप्रत्यक्ष, 
ध्रारोन्द्रियप्रत्यक्ष जिव्हेन्द्रियप्रत्यक्ष और स्पर्शनेन्द्रियप्रत्यक्ष । 

नोइन्द्रियप्रत्यक्ष के तीन प्रकार हें--श्रवधिप्रत्यक्ष, मनःपर्य॑यप्रत्यक्ष 
और केवलप्रत्यक्ष । 

मानसप्रेत्यक्ष को अलग नहीं गिनाया गया है। सम्भवतः उसका पाँचों 
इन्द्रियों में समावेश कर लिया गया है।थआागे के दार्शनिकों ने इसे 
स्वतन्त्र स्थान दिया है । 

१--अहवा हेऊ चउव्विहे पण्णत्त , तं जहा पच्चवखे, श्रणुमारो, श्रोवम्मे, 

आगमे, ३३८ 
२-- तिविहे ववसाए पण्णत्त , तं जहा पच्चक्खे, पच्चइए, शअ्रणुगामिए' 
१८५ 

व्यवसायो निश्चय: स च॒ प्रत्यक्ष अवधिमन:पर्ययकेवलाख्य:, प्रत्ययात्‌ 
इन्द्रियानिन्द्रिय्लक्षणात्‌ निमित्ताज्जात: प्रात्ययिक: साध्यमग्न्यादिकमनुगच्छति- 
साध्याभावे न भवति योघुमादिहेतु: सोइ्नुगामी ततो जातम्‌ श्रागुमिकसू-- 
ग्रनुमानम्‌, तदयोव्यवसाथ-श्रानुगा सिक एवति। श्रथवा प्रत्यक्ष: स्वयंदर्शनलक्षणः 
'प्रात्यंयिक आप्तवचनप्रभवः, तृतीयस्तथवेति' । 
है --अ्रभयदेवक्त व्याख्या 
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श्रनुमान--अनुमान प्रमाण के तीन भेद किए गए हैं--पूर्ववत्‌, शेष- 
वत्‌, और दृष्टसाधर्म्यवत्‌ । न्याय, बौद्ध और सांख्यदर्शन में भी अश्रतुमान 
के ये ही तीन भेद बताये गये हैं । उनके यहाँ अ्रन्तिम भेद का नाम दृष्ट- 
साधम्यंवत्‌ न होकर सामान्यतोद्ष्ट है। 


पूर्ववत्‌--पूर्वपरिचित लिंग (हंतु) द्वारा पूर्द परिचित पदार्थ का 
ज्ञान करना पूर्ववत्‌ श्रनुमान है। एक माता शपने पुत्र को बाल्यावस्था 
के समय देखती है। पुत्र कहीं बाहर चला जाता है। कुछ वर्षों के बाद 
वह युवावस्यथा में प्रविष्ट हो जाता है। जब वह वापिस घर आता है तो 
पहले माता उसे नहीं पहचान पाती है । थोड़ी देर बाद उसके शरीर पर 
कोई ऐसा चिन्ह देखती है जो बाल्यावस्था में भी था। यह देखते ही वह 
तुरन्त जान जाती है कि यह मेरा ही पुत्र है। यह पूवंवतु श्रनुमान का 
उदाहरण है' । 


शेषवत्‌ू-शेयवत्‌ अनुमान पाँच प्रकार का है-कार्य से कारण का 
अनुमान, कारण से काये का अचुमान, ग्रुण से ग्रुणी का अनुमान, 
अवबवब से श्रवयवी का अ्रनुमान और आश्रित से आश्रय का अनुमान । 


शब्द से शंख का, ताडन से भेरी का, ढक्कित से वृषभ का, केका- 
यित से मयूर का, हेषित से अबव का, ग्रुलगुलायित से गज का, घर- 
घणायित से रथ का अ्रनुमान कार्य से कारण का अनुमान है । 


तन्‍्तु से ही पठ होता है, पट से तन्‍्तु नहीं, मृत्पिएड से ही घट 
वनता है, घट से मृत्पिएड नहीं इत्यादि कारणों से कार्य-व्यवस्था करना 
कारण से कार्य का अनुमान है। 





१-न्यायसूत्र १।५, उपायहृदय पृ० १३, सांस्यकारिका ५-६ 
२-माया पुत्त' जहा नट्‌ठं जुवाणं पुणुरागय। 
काई पच्चभिजारेज्जा, पुव्वालिगेण केरशई । 
त॑ जहा--जत्त णवा वण्णेण वा लंछशेण वा मसेण वा तिलएण वा । 
+अनुयोगद्वार सूत्र, प्रमाण प्रकरण 
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निकष से सुवर्णा का, गन्ध से पुष्प का, रस से लवण का, श्रास्वाद 
से मदिरा का, स्पर्श से वस्र का अनुमान गुणा से ग्रुणी का श्रनुमान है । 


सींग से भेंसे का, शिखा से कुक्कुट का, दांत से हाथी का, दाढ़ से 
वराह का, पिच्छ से मयूर का, खुर से घोड़े का, नख से व्यात्र का, केश 
से चमरी गाय का, पूंछ से बन्दर का, दो पैर से मनुष्य का, चार पैर 
से पदञ्यु का, बहुत पैर से गोजर श्रादि का, केसर से सिंह का, कंकुभ से 
वृषभ का, वलयवाली भुजा से महिला का, परिकरबन्ध से योद्धा का, 
अ्धोवस्त्र-लहगे से नारी का अनुमान झ्वयव से अ्रवयवी का अनुमान है। 


धूम से वन्हि का, बलाका से पानी का, अ्रश्नविकास से दृष्टि का, 
शीलसमाचार से कुलपुत्र का अनुमान आश्वित से आश्रय का अनुमान है। 


ये पाँच भेद अपूर्ण मालूम होते हैं। कारण और कार्य को लेकर दो 
भेद कर दिए किन्तु गुणा और गुणी, अ्रवयव और अवयवी तथा आश्रित 
ग्राश्नय के दो दो भेद नहीं किए । जब कारण से कार्य का अनुमान कर 
सकते हैं तो गुणी से गुण, अवयवी से अवयव और आश्रय से आश्रित 
का अचुमान भी हो सकता है। सूत्रकार ने किस सिद्धान्त के आधार पर 
पाँच भेद किए, यह नहीं कहा जा सकता । 


दृष्ट साधम्य॑वत्‌--इसके दो भेद हैं-सामान्य दृष्ट और विशेष दृष्ट। 
किसी एक वस्तु के दर्शन से सजातीय सभी वस्तुओं का ज्ञान करना 
श्रथवा जाति के ज्ञान से किसी विशेष पदार्थ का ज्ञान करना, सामान्य- 
टृष्ट अनुमान है । एक पुरुष को देखकर पुरुषजातीय सभी व्यक्तियों का 
ज्ञान करना श्रथवा पुरुषजाति के ज्ञान से पुरुषविशेष का ज्ञान करना 
सामान्यद्ृष्ट अ्रनुमान का दृष्टान है। 

अनेक वस्तुओं में से किसी एक वस्तु को पृथक्‌ करके उसका ज्ञान 
करना विद्येषद्ृष्ट अनुमान है | अनेक पुरुषों में खड़े हुए विशेष पुरुष 
को पहचानना कि 'यह वही पुरुष है जिसे मैंने श्रम्ुक स्थान पर देखा था 
विशेषद्ृष्ट दृष्टसाधम्य॑वत्‌ अनुमान का उदाहररा है । 

सामान्यद्ृष्ट उपमान के समान लगत्ता है और विश्येषद्ृष्ट प्रत्यभिनज्ञान 

भिन्न प्रतीत नहीं होत्ता । 
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काल की दृष्टि से भी अनुमान तीन प्रकार का होता है। अनुयोगद्वार 
में इन तीनों प्रकारों का वर्रान है :-- 

१--श्रतीत्कालग्रहण-बृरणयुक्तवन, निष्पन्नशस्यवाली प्रथ्वी, जल 
से भरे हुए कुणड-सर-नदी-तालाब आ्रादि देखकर यह अनुमान करना कि 
भ्रच्छी वर्षा हुई है, श्रतीतकालग्रहण है । 


२-प्रत्युत्पन्नकालग्रहरणु-भिक्षाचर्या के समय प्रचुर मात्रा में भिक्षा 
प्राप्त होती देखकर यह अनुमान करना कि सुभिक्ष है, प्रत्युत्पन्चनकाल- 
प्रहरा है। 

३--अनागतकालग्रहण-मेघों की निर्मेलता, काले-काले पहाड़, 
विद्य तयुक्त बादल, मेघगर्जन, वातोदरश्रम, रक्त और स्निग्ध सन्ध्या, 
श्रादि देखकर यह ॒ सिद्ध करना कि खूब वर्षा होगी, भ्रनागतकाल- 
ग्रहरा है । 

इन तीनों लक्षणों की विपरीत प्रतीति से विपरीत अचुमान किया 
जा सकता है। सूखे वनों को देखकर कुबृष्टि का, भिक्षा की प्राप्ति न 
होने पर दुर्भिक्ष का और खाली बादल देखकर वर्षा के भ्रभाव का शअ्नु- 
मान करना विपरीत प्रतीत्ति के उदाहरण हैं । 


प्रनुमान के श्रवयव-मल आगमों में श्रवयव की चर्चा नहीं है। 
श्रवयव का अथ होता है दूसरों को समभाने के लिए जो अनुमान का 
प्रयोग किया जाता है उसके हिस्से । किस ढंग से अनुमान का प्रयोग 
करना चाहिए ? उसके लिए किस ढंग से वाक्यों की संगति बेठानी 
चाहिए ? अधिक से अधिक कितने वाक्य होने चाहिए ? कम से कम 
कितने वाक्‍्यों का प्रयोग होना चाहिए ? इत्यादि वातों का विचार 
भ्रवयव-चर्चा में किया जाता है। आचार्य भद्रवाहु ने दशवैकालिक- 
नियु क्ति में श्रवयवों की चर्चा की है । उन्होंने दो से लगाकर दस अवयवों 
तक के प्रयोग का समथंन किया है! । दस अवयवों को भी उन्होंने दो 





६“ कत्वइ पंचावयवयं दसहा वा सब्बहा णा पडिकृत्थंति । 
-दशर्वेकालिकनियु वत, ५० 
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प्रकार से गिनाए हैं' | दो अवयवों की गणना में उदाहरण का नाम हैं, 
हेतु का नहीं । भद्रबाहु ने कितने अवयव माने हैं और वे कौन कौन से 
हैं, इसकी गणना इस प्रकार है :-- 
दो-5प्रतिज्ञा, उदाहरण 
त्तीन--प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण 
पाँच--प्रतिज्ञा, हेतु, ध्ष्टान्त, उपसंहार, निगमन 
(१) दस--प्रतिज्ञा, प्रतिज्ञाविश्युद्धि, हेतु, हेतुविशुद्धि, दृष्टान्त, 
टृष्टान्तविशुद्धि, उपसंहार, उपसंहारविशुद्धि, निगमन, 
निगमनविशुद्धि 
(२) दस-5प्रतिज्ञा, प्रतिज्ञाविभक्ति, हेतु, हेतुविभक्ति, विपक्ष, 
प्रतिषेध, दृष्टान्त, आशंका, तत्रतिषेध, निगमन | 
दो, तीन और पाँच अ्वयवों के नाम वही हैं जिनका अन्य दार्शनिकों - 
ने उल्लेख किया है । दस अवयवों के नामों का भद्गबाहु ने स्वतन्त्र निर्माण 
किया है । 
उपसान-उपमान दो प्रकार का है-साधरम्योपनीत और 
वेधम्पोपनीत । 
साधर्म्योपनीत के तीन भेद हैं-किचित्साधम्योपनीत, प्राय:साधर्म्यो- 
पनीत और सर्वंसाधम्योपनीत । 
किचित्‌ साधर्म्योपनीत--जैसा मन्दर है वैसा सर्षप है, जेसा 
सर्षप है वैसा मन्दर है। जेसा समुद्र है वैसा गोष्पद है, जेसा गोष्पद हैं 
वैसा समुद्र है। जेसा आदित्य है वैसा खद्योत है, जैसा खद्योत है वैसा 
श्रादित्य है। जैसा चन्द्र है वेसा कुमरुद है, जैसा कुमुद है वेसा चन्द्र है। 
ये उदाहरण किचित्साधम्योपनीत उपमान के हैं । मन्दर श्रौर 
सर्षप का थोड़ा सता साधर्म्य है । इसी प्रकार आदित्य श्रोर खद्योत आ्रादि 
का समझ लेना चाहिए । ह 


१--बशवेकालिकनियु क्ति, ६२ 
२-- प्रतिज्ञाहेतृदाह रणो पनयनिगमनान्यवयवा: । 
+्यायसूत्र ११३२ 
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गणपधरों के शिष्यों के लिए श्रथंरूप आगम परम्परागम है, क्योंकि उन्हें 
श्र्थ का साक्षात्‌ उपदेश नहीं दिया जाता अपितु परम्परा से प्राप्त 
होता है| भ्रर्थागम तीर्थंकर से गण॒धरों के पास जाता है और गणघरों 
से उनके शिष्यों के पास आता है। सूत्ररूप आगम गरा।धर-शिष्यों के 
लिए अनन्तरागम है, क्योंकि सूत्रों का उपदेश उन्हें साक्षात्‌ 
गणधरों से मिलता है । गणधर-शिष्यों के बाद में होने वाले आचार्यों के 
लिए श्रर्थागम और सूत्रागम दोनों परम्परागम हैं । 

इस विवेचन के आधार पर सहज ही इस निर्णाव पर पहुंचा जा 
सकता है कि जैन आममों मे प्रमाणशझास्त्र पर प्रच्चुर मात्रा में सामग्री 
बिखरी पड़ी है। जिस प्रकार ज्ञान का विवेचन करने में आगम पीछे 
नहीं रहे हैं उसी प्रकार प्रमाण की चर्चा में भी पीछे नहीं हैं। ज्ञान के 
प्रामाण्य-अ्रप्रामाए॒य के विषय में आममों में भ्रच्छी सामग्री है। यह ठीक 
है कि बाद में होने वाले दर्शन के आचार्यों ने इसका जिस ढंग से तके 
के आधार पर विचार किया है-पूर्वपक्ष और उत्तरपक्ष के रूप में जिन 
युक्तियों का आधार लिया है और जन प्रमाणञ्ञास्त्र की नींव को सुदृढ़ 
बनाने का सफल प्रयत्न किया है वेसा प्रयत्न आगमों में नहीं मिलता 

तु मुलरूप में यह विषय उनमें अ्रवश्य है । 


तकंयुग में ज्ञान श्रोर प्रमाण : 

उमास्वाति ने ज्ञान और प्रमाण में किसी प्रकार का भेद नहीं रखा । 
उन्होंने पहले पाँच ज्ञानों के नाम गिनाए और फिर कह ॒ दिया कि ये 
पाँचों ज्ञान प्रमाण हैं | प्रमाण का अलग लक्षण बत्ताकर, फिर ज्ञान में 
उस लक्षण को घटा कर, ज्ञान और प्रमाण का अभेद सिद्ध करने के 
बजाय, ज्ञान को ही प्रमाण कह दिया। प्रामाण्य-अ्रप्रामाएय का श्रलग 
विचार न करके ज्ञान के स्वरूप के साथ ही उनका स्वरूप समभ लेने 
का संकेत कर दिया । 

बाद में होने वाले ताकिकों ने इस पद्धति में परिवर्तन कर दिया। 
उन्होंने प्रमाण की स्वतन्त्र रूप से व्याख्या करना प्रारम्भ किया । उनका 
हक्ष्य प्रामास्य-श्रप्रामाएय की ओर अधिक रहा। मात्र ज्ञानों के नाम 
मिनाकर और उनको प्रमाण का नाम देकर ही वे सन्तुष्ट न हुए 
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अ्रपितु प्रमाण का श्रन्य दार्शनिकों की तरह स्वतन्त्र विवेचन किया। 
उसेकी उत्पत्ति और ज्ञप्ति पर भी विशेष भार दिया। ज्ञान को प्रमाण 
मानते हुए भी कोन सा ज्ञान प्रमाण हो सकता है, इसकी विद्यद चर्चा 
की । इस चर्चा के बाद में इस निरंतर पर पहुँचे कि ज्ञान और प्रमारा 
कथंचिद्‌ प्रभिन्न हैं। 


भ्माण क्या है ? इस प्रश्न को हंस्‍्तगत करने के लिए एक दो आचार्यों 
का आधार लें । मारितक्यनन्दी प्रमाण का लक्षण बताते हुए कहते हैं 
कि वही ज्ञान प्रमाण है जो स्व का और अ्पूर्व श्र्थ का नि्शंय करता 
है! । ज्ञान अपने को भी जानता है और बाह्य अर्थ को भी जानता है । 
गानरूप प्रमाण के लिए यह ब्रावश्यक है कि वह अपने को भी जाने और 
श्र्थ को भी जाने । अर्थज्ञान में भी पिष्टपेषण न हो, अपितु कुछ नवीनता 
हो। इसलिए श्रथ॑ के पहले पूर्व” विशेषण है। ज्ञान ही प्रमाण क्‍यों 
है ? इसका उत्तर देते हुए कहा गया है कि ज्ञान ही प्रमाण है क्योंकि 
इ०्ट वस्तु का ग्रहण और अनिष्ट उस्तु का त्थाग ज्ञान के कारण ही 
सकता है'। ग्रहण और त्याग रूप क्रियाएं ज्ञान के अभाव में नहीं 
पट सकतीं। अ्रत्त: ज्ञान ही प्रमाण हो सकता है । 


वादिदेवसूरि ने प्रमाण का लक्षण यों बताया-'स्व और पर का 
निश्चयात्मक ज्ञान श्रमाण है।।' इन्होंने श्रपृव॑ विशेषण हटा दिया। 
अपूर्व श्रथ॑ का हो या पूर्व अर्थ का हो-केसा भी ज्ञान हो, यदि वह 
निश्चयात्मक है तो प्रमाण है। ज्ञान ही यह बता सकता है कि क्‍या 
अभीप्सित है और क्‍या अनभी प्सित है, श्रतः वही प्रमाण है । 


श्राचार्य हेमचन्द्र ने प्रमाणमीमांसा में लिखा-अर्थ का सम्यक 
नाज-+-++--तत 

६>परीक्षामुख १२ 

२--वही १॥२ 

३०- स्वपरव्यवसायात्मक ज्ञानं प्रमाणम्‌ | 


“श्रमाणनयतत्त्वालोक १२ 
४--बही १३ 


२५४ जेन-दर्शन 


निर्णय प्रमाण है | यहाँ पर स्व और पर' ऐसा प्रयोग नहीं है। भ्र्थ 
का निर्णय स्वनिर्णाय के श्रभाव में नहीं हो सकता, अतः अथ्थनिर्णाय का 
अविनाभावी स्वनिर्णाय स्वतः सिद्ध है। जब स्वनिर्णाय होता है तभी 
अ्र्थनिशंय होता है| हँमचन्द्र ने इसी सिद्धान्त को दृष्टि में रखते हुए 
स्वनिर्णाय” विद्येषण का प्रयोग नहीं किया । 
प्रमाण के उपयुत्त लक्षणों को देखने से यह मालूम होता है कि 
ज्ञान और प्रमाण में अभेद है। ज्ञान का श्रर्थ सम्यग्ज्ञान है, न कि 
मिथ्याज्ञान । ज्ञान जब किसी पदार्थ का ग्रहण करता है तो स्वप्रकाशक 
होकर ही । जैन दर्शन में ज्ञान को स्वपरप्रकाशक माना गया है । ज्ञान 
का ऐसा स्वभाव है कि वह स्वयं प्रकाशित होकर ही भ्रर्थ का प्रकाश 
करता है। जो स्वयं श्रप्रकाशित होता है वह दूसरे को प्रकाशित नहीं 
कर सकता । दीपक जब उत्पन्न होता है तो घटादि पदार्थों को प्रकाशित 
करने के साथ-ही-साथ श्रपने को भी प्रकाशित करता है । उसको प्रका- 
शित करने के लिए किसी दूसरे दीपक की श्रावश्यकता नहीं रहती । 
वह प्रकाशरूप उत्पन्न होकर ही दूसरे पदार्थों को प्रकाशित करता है। 
इसी प्रकार ज्ञान भी प्रकाशरूप है, जो स्वप्रकाश के साथ श्र्थं को 
प्रकाशित करता हैं। इसीलिए ज्ञान को स्वपरप्रकाशक कहा गया हे। 
जेनदर्शन में निश्चयात्मक ज्ञान को प्रमाण माना गया है। निश्चयात्मक 
का श्रर्थ है सविकल्पक । वही ज्ञान प्रमाण हो सकता है, जो निश्चयात्मक 
ग्री-व्यवसायात्मक हो-निर्णयात्मक हो-सविकल्पक हो। न्यायबिन्दु में 
निविकल्पक ज्ञान को प्रत्यक्ष प्रमाण कहा गया है। वहाँ कल्पनापोढ़ 
दब्द है जिसका श्रर्थ है कल्पना अर्थात्‌ विकल्प से रहित | जैनदशेन इस 
सिद्धान्त का खण्डन करता हैं। वह कहता है कि “ जो निर्विकल्पक 
होता है वह प्रमाण-अप्रमाण कुछ नहीं होता | दूसरे शब्दों में ज्ञान 
निविकल्पक हो हो नहीं सकता । जहाँ विकल्प भ्रर्थात्‌ निश्चय या निर्ुयि 
होता हैँ वहीं ज्ञान होता है। ज्ञान भी हो और विकल्प भीन हो. 


(--सम्यगर्थंनिर्शाय: प्रमाणम्‌ । 
--प्रमाणमीमांसा १॥१॥२ 
२न्यायबिन्दु का प्रथम प्रकरण । 


| 


ज्ञानवाद और प्रमाणशास्त्र श्थ्श्‌ 


यह कैसे हो सकता है ? निविकल्पक उपयोग तो दर्शनमात्र है। ज्ञान _ 

' उसके बाद का उपयोग है। ऐसी स्थिति में ज्ञान निविकल्पक केसे हो 
सकता है । प्रमाण और अप्रमाण का निर्णय करने के लिए निश्चयात्मक 
उपयोग होना झ्रावश्यक है । 


ज्ञान का प्राम्ताण्य : 


सम्यग्ज्ञान ही प्रमाण होता हैं, यह हमने देख लिया । कौन सा ज्ञान 
सम्पक्‌ है और कौन सा मिथया ? इसका निर्णय करना श्रभी बाकी है । 
दूसरे शब्दों में ज्ञान को जिसके कारण प्रमाण कहा जाता है वह प्रामार॒य 
वया है ? प्रामारए॒य की कसौटी क्या है जिसके श्राधार पर हम यह निर्णय 
कर सकें कि अम्ुक ज्ञान तो प्रमाण है और अ्मुक ज्ञान अप्रमाण | 
प्रामाणय श्रौर अ्रप्रामाएय का निरणंय कैसे हो ? जैन ताकिक कहते हैं 
कि ज्ञान के प्रामाएय का निश्चय या तो स्वतः होता हैँ या परत: ? 
क्रिसी परिस्थिति में ज्ञान का प्रामाएय स्वतः निश्चित हो जाता हैं। 
किसी परिस्थिति में प्रामाएय-निश्चय के लिए दूसरे साधनों का सहारा 
लेना पड़ता है। मीमांसक स्वतः प्रामाएयवादी हैं।नेयायिक परत: 
प्रामाएयवादी हैं । मीमांसक कहते हैं कि ज्ञान प्रमाणरूप ही उत्पन्न 
होता हैँ । उसमें जो अ्रप्रामाएय आत्ता है वह वाह्य दोप के कारण है । 
ज्ञान के प्रामाएयनिश्चय के लिए किसी श्रन्य वस्तु की आवश्यकता 
नहीं । प्रामाए॒य स्वतः उत्पन्न होता है और ज्ञात होता है। प्रामाएय की 
उत्पत्ति श्रौर ज्ञप्ति स्वतः है। इसे स्वतःप्रामाए्यवाद कहते हैं । नेयायिक 
स्वत:प्रामाएयवाद को नहीं मानते | वे कहते है कि ज्ञान प्रमाण है 
या अप्रमाण, इसका निर्णाय किसी वाह्म पदार्थ के आ्राधार पर ही 
किया जा सकता है।जो ज्ञान यथार्थ अथति श्र से अव्यभिचारी 
होता हैँ वह प्रमाण है। जो ज्ञान अर्याव्यभिचारी नहीं होता वह 
भ्रप्रमाण है । प्रामाएय और श्रप्रामाएय दोनों की कसौटी वाह्म वस्तु 


बे 
न 


है | ज्ञान स्वतः न तो प्रमाण है और न अप्रमाण । प्रमाण 





१- प्रामाण्पनिश्चयः स्वदः परतो वा! । 
--प्रमाणमीमांसा १।१।८ 


भ्द्‌ जेन-दर्शेन 


और प्रमाण का निर्णय तभी होता हैं जब वह वस्तु से मिलाया 
ज्‌ 2] जै बचे ७ ५ 

ता हँ। जैसी वस्तु है वेसा ही ज्ञान होता है तो उसे हम प्रमाण 
कहते हैं । विपरीत ज्ञान होता है तो उसे हम अप्रमाण कहते हैं । नैया- 
यिकों का यह सिद्धान्त परत:प्रामाण्यवाद है । इसमें प्रामाएय का निश्चय 
स्वत: न होकर परत: होता है। सांख्यदर्शन की मान्यता का भी उल्लेख 
कर देना चाहिए। सांख्यों की मान्यता है कि प्रामाणय और अ्प्रामार॒य 
दोनो स्वतः हैं । अरम्ुकज्ञान प्रमाण है या अम्ुक ज्ञान अप्रमाण है, ये 
दोनों निर्णय स्वतः होते हैं । यह मान्यता नेयायिकों से बिल्कुल 
विपरीत है । अस्तु, नैयायिक प्रामारय और अप्रामाए्य दोनों परतः 
मानते हैं, जब कि सांख्य प्रामाएय और अ्प्रामाणय दोनों स्वतः मानते 
हैं । जेनदर्शन इन तीनों से भिन्न सिद्धान्त की स्थापना करता है। 
प्रामाएयनिश्चय के लिए स्वतःप्रामाण्यवाद और परत:प्रामाण्यवाद 
दोनों की आवश्यकता है । स्वतःप्रामाण्यवाद के उदाहरण 
देखिए---एक व्यक्ति अपनी हथेली हमेशा देखता है | वह उससे खूब 
परिचित है। उस व्यक्ति के हथेली-विषयक ज्ञान के प्रामाण्य का 
निवचय करने के लिए किसी बाह्य वस्तु की आवश्यकता नहीं है । 
हथेली को देखते ही वह व्यक्ति निश्चय कर लेता है कि यह मेरी 
ही हथेली है । दूसरा उदाहरण पानी का है। एक व्यक्ति को प्यास 
लगी है । वह पानी पीता है और तुरन्त प्यास बुझ जाती है। प्यास 
बुभते ही वह समझ लेता है कि मैंने पानी ही पिया । वह पानी था 
या नहीं, इसका निश्चय करने के लिए उसे दूसरी वस्तु का सहारा 
नहीं लेना पड़ता । कई बार ऐसे अवसर आते हैं जब व्यक्ति अपने 
आप अपने ज्ञान के प्रामाण्य का निश्चय नहीं कर पाता । उसे किसी 
बाह य वस्तु का सहारा लेना पड़ता है | उदाहरण के लिए एक कमरे 
में छोटा सा छेद है। उससे थोड़ा सा प्रकाश बाहर निकल रहा है। 
वह प्रकाश दीपक का है या मरिा का इसका निर्णय नहीं हो रहा 

है | इसके निर्णय के लिए कमरा खोला जाता है। दीपक की बत्ती 
दिखाई देती है | तेल का प्रत्यक्ष होता है ।इन सब चीजों को देख 
कर यह निश्चय हो जाता है कि मेरा दीपक-विषयक ज्ञान तो सच्चा 
है और मशिविषयक ज्ञान भूठा | दीपक-विषयक ज्ञान के प्रामाण्य 
का निश्चय होता है और मरणि-विषयक ज्ञान के अप्रामाए्य का । 


ज्ञानवाद श्रौर प्रमाणणास्त्र श्प्७ 


इस निदचय के लिए बत्ती, तेल आदि का आधार लेना पड़ा। दूसरा 
उदाहरण लीजिए । एक जगह सफेद ढेर लगा हुआ है। हमें ऐसी 
प्रतीति हो रही है कि यह शक्कर है, किन्तु इसका निश्चय कैसे हो 
कि यह शक्कर ही है | उसमें से थोड़ी सी मात्रा उठा कर सुह में 
डाल ली । मुँह मीठा हो गया । तुरन्त निश्चय हो गया कि यह 
गक्कर है| इस निर्णय के लिए पदार्थ के कार्ये या परिणाम की 
प्रतीक्षा करनी पड़ी । स्वत: निर्णय न हो सका। यदि वही ढेर 
पहले देखा हुआ्मा होता तो तुरन्त निर्णय हो जाता कि 
यह शवकर का ढेर है। उस अवस्था में होने वाला ज्ञान का प्रामाण्य 
स्वतः होता । आगे के परिणाम की प्रतीक्षा करने पर होने वाला 
प्रामाराय-निश्चय परत:प्रामाण्यवाद के अन्तगंत है । जैन दर्शन स्वतः 
प्रामाण्यवाद और परतःप्रामाण्यवाद दोनों का भिन्न-भिन्न दृष्टि 
से समर्थन करता है। अ्रभ्यासावस्था आदि में होने वाला निश्चय 
स्वतःप्रामाएयवाद का साक्षी है। किसी अन्य आधार पर होने 
वाला प्रामाण्य-निश्चय परतः:प्रामाण्यवाद का समर्थक है । 

प्रमाण का फल : 


प्रमाण के भेद-प्रभेद की चर्चा करने के पहले यह जानना श्राव- 
दयका है कि प्रमाण का फल क्‍या है ? प्रमाण की चर्चा क्‍यों की 
जाय ? प्रमाण-चर्चा से क्या लाभ है ? प्रमाण का प्रयोजन क्‍या है ? 
प्रमाण का मुख्य प्रयोजन अ्र्थप्रकाश है ।' अर्थ का ठोक-ठीक स्वरूप 
सममभने के लिए प्रमाण का ज्ञान आवश्यक है । प्रमाण-्रप्रमाण के 
विवेक के बिना ग्र्थ के यथार्थ--अश्रयथार्थ स्वरूप का ज्ञान नहीं हो 
सकता । इसी वात को दूसरी तरह से यों कह सकते हैं--प्रमाण का 
साक्षात्‌ फल अज्ञान का नाश है। केवलज्ञान के लिए उसका फल 
सु और उपेक्षा है । शेप ज्ञानों के लिए ग्रहण और त्यागव॒द्धि है । 


१--'फलम घं प्रकाश: 
“वही ११३४ 
२--प्रमाणस्य फले साक्षादक्ञानविनिवर्सनम्‌ । 
फेंवलस्थ सुखरोपेक्ष, शेपस्थादानहानघीः ॥| 
$७छ +म्यायावतार २८ 


हल 


३ 


हि डॉ ] 


श्श्८ जैन-दर्शन 


सामान्‍य दृष्टि से प्रमाण का फल यही है कि अज्ञान नहीं रहने पाता । 
जैसे सूर्य के उदय से अन्धकार का सर्वंनाश हो जाता है उसी प्रंकार 
प्रमाण से श्रज्ञान का विनाश होता है । यह साधारण फल हैँं। इस 
अ्ज्ञान-तनाश का किसके लिए क्‍या फल है, इसे बताने के लिए कहा 
गया हैं कि जिसे केवलज्ञान होता है उसके लिए अज्ञाननाश का यही 
फल है कि उसे आत्म-सुख प्राप्त होता है और जगत्‌ के पदार्थों के 
प्रति उसका उपेक्षाभाव रहता हैं। दूसरे लोगों के लिए अज्ञान-नाश 
का फल भ्रहण और त्यागरूप बुद्धि का उत्पन्न होना हैं । अ्रघ्मुक वस्तु 
निर्दोष है श्रत: इसका ग्रहण करना चाहिए । श्रमुक वस्तु सदोष हूं 
ग्रत: इसका त्याग करना चाहिए । इस प्रकार का विवेक भअज्ञान के 
विनाश से जाग्रत्‌ होता है । यही विवेक सत्काये में प्रवृत्ति करने की 
प्रेरणा देता है, असत्काये से दूर हटने का बोध कराता है। प्रमाण 
का यह फल ज्ञान से भिन्‍न नहीं हे। प्वेकालभावी ज्ञान उत्तर- 
कालभावी ज्ञान के लिए प्रमाण हैं और उत्तरकालभावी ज्ञान 
पूर्वकालभावी ज्ञान का फल हैं। यह परम्परा उत्तरोत्तर बढ़ती 
जातो है । 

प्रमाण के भेद : 


ज्ञान का विवेचन करते समय हमने यह देखा है कि जन दर्शन 
मुख्यरूप से ज्ञान के दो भेद मानता है-प्रत्यक्ष और परोक्ष | प्रत्यक्ष 
सीधा आत्मा से उत्पन्न होने वाला ज्ञान है और परोक्ष इन्द्रियादि 
करणों की सहायता से पैदा होता है। जेनतकिकों ने इसी श्राधार 
प्र प्रमाण के भी दो भेद किए हैं--प्रत्यक्ष और परोक्ष'। बौढ़ों ने 
प्रमाण के जो दो भेद किए हैं उनसे ये भिन्न हैं । प्रत्यक्ष और परोक्ष 
ऐसे दो भेद न करके बौद्ध ताकिकों ने प्रमाण के प्रत्यक्ष और अ्रनु- 


मान ऐसे दो भेद किए हैं । जेनदर्शन के अनुसार अनुमान परोक्ष का 


१---(प्रमारां द्विधा । 
प्रत्यक्ष परोक्ष च।' 
--प्रमाणमीमांसा १।१।॥९-१० 
२-- प्रत्यक्षमनुमानं च ।! 
ज्यायबिन्दु १३ 
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एक भेद है । इसलिए बौद्धदर्शन का प्रमाण-विभाजन अ्पूर्ण है । 
चावकि दर्शन केवल इन्द्रियप्रत्यक्ष को ही प्रमाण मानता है | इस 
मान्यता का खण्डन करते हुए कहा गया है कि केवल इच्द्रियप्रत्यक्ष 
के आधार पर हमारा ज्ञान पूर्णा नहीं हो सकता । 'यह प्रमाणा है, 
यह प्रमाण नहीं है” यह व्यवस्था अनुमान के अभाव में नहीं हो 
सकती । '“श्रमुक व्यक्ति अमुक प्रकार की भाषा का प्रयोग कर 
रहा है, श्रमुक प्रकार की उसकी चेष्टाएँ हैं श्रतः उसके मन में इस 
समय यह भावना काम कर रही है'--इस प्रकार की दूसरे की 
चेप्टा का ज्ञान करता प्रत्यक्ष से सम्भव नहीं । प्रत्यक्ष ही प्रमाण है 
अनुमानादि परोक्ष नहीं-- इस प्रकार का निषेध भी प्रत्यक्ष के 
ग्राधार पर नहीं किया जा सकता । इस प्रकार बिना अनुमान के न 
तो कोई व्यवस्था हो सकती है, न दूसरे का अ्रभिष्राय जाना जा 
सकता है, न स्वपक्ष की सिद्धि श्रथवा परपक्ष का निषेध ही हो 
सकता है' । इन्हीं सव कठिनाइयों को सामने रखते हुए जैन दाशनिक 
अनुमानादि परोक्ष प्रमाण को भी मान्यता देते हैं तथा जो लोग 


केवल इन्द्रियप्रत्यक्ष को प्रमाण मानते हैं उनकी मान्यता का विरोध 
करते हैं । 


जो ज्ञान यथार्थ होता है अर्थात्‌ श्रर्थ के अनुकूल होता है वही 
शान प्रमाण माना जाता है। प्रत्यक्ष, अनुमान आदि सव के लिए यह 
निद्धान्त समानरूप से महत्वपूर्ण है। हिचन्द्रज्ञान प्रत्यक्ष होते हुए भी 
प्रमाण नहीं है क्योंकि वह ज्ञान यथार्थ नहीं है । उसका विपय 
चन्द्र तो एक है किन्तु ज्ञान में दो चन्द्रों का प्रतिभास होता है । ज्ञान 
प्रौर श्र्थ में अनुक्त्लता नहीं है । अतः यह ज्ञान मिथया है । इसी 
भेकार श्रनुमानादिजन्य ज्ञान भी मिथया हो सकता है । जिस प्रकार 
एक प्रत्यक्ष ज्ञान के मिथ्या होने से सारे प्रत्यक्षज्ञान मिथ्या नहीं हो 
जाते उसी प्रकार अनुमानादि में एक जगह व्यभिचार होने से सारे 
भान व्यनिचारी नहीं हो जाते । प्रत्यक्ष की तरह श्रर्थानुकूल उत्पन्न 
(-- ब्यवस्पान्यधीनिषेधानां सिद्धे: प्रत्यक्षेतरप्रमाणमिद्धि: । 

-“प्रमाणमीमांसा १।१।११ 
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होने से अनुमानादि अव्यभिचारी हैं । यदि कहीं कहीं प्रत्यक्ष में दोष 
या व्यभिचार झा सकता है तो अनुमानादि में भी वेसी संभावना हो 
सकती है । ऐसी स्थिति में एक को प्रमाण मानना और दूसरे को 
श्रप्रमाणा मानना युक्ति संगत नहीं कहा जा सकता । जिस यथार्थता 
के कारण प्रत्यक्ष में प्रमाणाता की स्थापना की जा सकती है उसी 
यथार्थता को दृष्टि में रखते हुए अनुमानादि को भी प्रमाण कहा जा 
सकता है । 


वेशेषिक और सांख्य तीन प्रमाण मानते हैं--प्रत्यक्ष, अनुमान 
और आगम। नैयायिक चार प्रमाण स्वीकृत करते हैं-प्रत्यक्ष, 
अतुमान, आगम और उपमान । प्राभाकर पाँच प्रमाण मानते हैं- 
प्रत्यक्ष, अनुमान, आ्रागम, उपमान और भ्र्थापत्ति । भाट्ट इससे भी 
आगे बढ़ते हैं । वे प्रत्यक्ष, अनुमान, श्रागम, उपमान, श्रर्थापत्ति और 
ग्भाव-ये छ: प्रमाण मानते हैं। जेन-दर्शन-सम्मत दोनों प्रमाणों में 
ये सब प्रमाण समा जाते हैं । प्रत्यक्ष को श्रन्य दर्शनों की तरह 
जेनदर्शन भी प्रमाण मानता है। अनुमान जैनदर्शन-सम्मत परोक्ष 
का एक भेद है । आगम भी परोक्ष का ही एक प्रकार है |. उपमान 
भी परोक्ष प्रमाणान्तर्गत है। अ्रर्थापत्ति अनुमान से भिन्न. नहीं । 
अभाव प्रत्यक्ष का ही एक अंश है। वस्तु भाव और अभाव उभया- 
त्मक हैं । दोनों का ग्रहण प्रत्यक्ष से ही होता है । जहाँ हुम किसी 
के भावांश का ग्रहण करते हैं वहाँ उसके अ्रभावांश का भी अ्रभाव 
रूप से ग्रहरा हो ही जाता है श्रन्यथा अ्रभावांश का भी भावरूप से 
प्रहरा होता । वस्तु भाव और अ्रभाव--इन दो रूपों को छोड़कर 
तीसरे रूप में नहीं मिलती | एक वस्तु जिस दृष्टि से भावरूप है 
तदितर दृष्टि से श्रभावरूप है । जब भावरूप का ग्रहरा होता है तब 
ग्रभावरूप का भी ग्रहण होता है | दोनों प्रत्यक्षग्राह्म हैं। ऐसी 
स्थिति में अभावग्राहक भिन्न प्रमाण की आवंश्यकता नहीं रह जाती । 
प्रभाव की दूसरी तरह से परीक्षा करें। “इस भूमि पर घट नहीं है 
पह अभाव का उदाहरण है.। यहाँ अभाव प्रमाण घटाभाव का 
प्रहण करता है। यह घटाभाव क्‍या है ? यदि हम इसका विचार 
करें तो मालूम होगा कि यह घटाभाव शुद्ध भूतल के अतिरिक्त कुछ 


नभानवाद ओर प्रमाणयथा स्तर २६१ 


नहीं है । जिस भूतल पर पहले हमने घट देखा था उसी भरूतल को 
अ्रव हम शुद्ध भूतल के रूप में देख रहे हैं। यह शुद्ध भ्रूतल ही 
घटाभाव है और इसका दर्शन प्रत्यक्षपूर्वक है। इस विश्लेपण से 
यही फलित होता है कि ग्रभाव प्रत्यक्ष से भिन्न नहीं है। एक का 
ग्रभाव दूसरे का भाव है । 
प्रत्यक्ष : 

प्रत्यक्ष का लक्ष ण॒ वेशद्य या स्पष्टता है'। सन्निकर्ष या कल्पता- 
पोढत्व प्रत्यक्ष का लक्षण नहीं माना गया है । वैश्य किसे कहते हैं ? 
जिसके प्रतिभास के लिए किसी प्रमाणान्तर की आवश्यकता न हो 
अथवा जो 'यह-इदन्तया प्रतिभासित होता हो उसे वैश्ञद्य कहते हैं' । 
प्रमाणान्तर का निषेध इसलिए किया गया है कि प्रत्यक्ष अपने 
विपय के प्रतिभास के लिए स्वयं समर्थ है । उसे किसी दूसरे प्रमाण 
से सहायता को श्रपेक्षा नहीं। अनुमान, आगमादि प्रमाण अपने 
श्राप में पूर्ण नहीं हैं। उनका आधार प्रत्यक्ष है। प्रत्यक्ष श्रपने में 
पूर्ण है । उसे किसी अन्य आधार के सहयोग की आवश्यकता नहीं | 
'यहु' इस रूप से प्रतिभासित होना भी प्रत्यक्षपूर्वक ही है। यह 
का ब्रर्थ स्पप्ट प्रतिभास है । जिस प्रतिभास में स्पष्ठटता न हो, वीच 
में व्यवधान हो, एक प्रतीति के आधार से दूसरी प्रतीति तक 
पहुँचना पड़ता हो वह प्रतिभास यह एतदुरूप प्रतिभास नहीं है । 
ऐसे व्यवहित प्रतिभास को परोक्ष कहते हैं । प्रत्यक्ष में इस प्रकार 
का कोई व्यवधान नहीं रहता । 
. हम यह देख चुके हैं कि ज॑नताकिकों ने प्रत्यक्ष का दो दृष्टियों 
से प्रतिपादन किया। एक लोकोत्तर या पारमा्थिक हृष्टि है और 
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१--विशद: प्रत्यक्षम्‌ --प्रमाणमीमांता १११३ 
स्पष्ट प्त्यक्षम्‌' --प्रमाणनयतत्त्वालोक २२ 
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२-- प्रमाणान्तरानपेक्षे दन्‍्तया प्रतिभासो वा वैशचद्यम्‌ ।' 
--प्रमाणमीमांसा १।६।१४ 
'प्रतीत्यन्तराब्यवधानेन विशेषदत्तया वा प्रतिभासन वेशच्यम 
. 5परीक्षामुख रा 
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दूसरी लौकिक या व्यावहारिक दृष्टि है। पारमाथिक दृष्टि से 
पारमाथथिक प्रत्यक्ष का विश्लेषण किया और व्यावहारिक हृष्टि से 
सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष का अनुमोदत किया! । पारमाथिक प्रत्यक्ष 
सकल और विकल के भेद से दो प्रकार का है। सकलप्रत्यक्ष केवल- 
ज्ञान है और विकलप्रत्यक्ष अवधिज्ञान व मनःपर्ययज्ञान हैं । सांव्यव- 
हारिक प्रत्यक्ष के अबग्रह, ईहा, अवाय और धारणा-ये चार भेद 
होते हैं। पारमाथिक और सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष के भेद-प्रभेदों का 
वर्णान पहले किया जा चुका है। यहाँ हम परोक्ष पर थोड़ा सा 
' प्रकाश डालेंगे । 
परोक्ष : ु 

जो ज्ञान अविशद ग्रथवा अस्पष्ट है वह परोक्ष है।* परोक्ष 
प्रत्यक्ष से ठीक विपरीत है । जिसमें वैशद्य अथवा स्पष्टता का 
ग्रभाव है वह परोक्ष है। परोक्ष के पाँच भेद हैं-स्मृति, प्रत्यभिज्ञान 
तक, अनुमान और आगम' । 

स्मृति---वासना का उदबोध होने पर उत्पन्न होने वाला “वह 
इस आकार वाला ज्ञान स्मृति है'। स्मृति अतीत के अनुभव का 
स्मरण है । किसी ज्ञान या अनुभव की वासना की जागृति से उत्पन्न 
होने वाला ज्ञान स्मृति कहलाता है। वासना की जागृति कैसे होती 
है ? समानता, विरोध आदि अनेक कारणों से वासना का उदबोध 
हो सकता है । चूंकि स्मृति श्रतीत के अनुभव का स्मरण है इसलिए 
वह' इस प्रकार का ज्ञान स्मृति की विशेषता है। 

भारतीय दर्शनशास्त्र के इतिहास में जेनदशन ही ऐसा है जो 
स्मृति को प्रमाण मानता है। स्मृति को प्रमाण न मानने वाले 





१-- तद्‌ द्विप्रकारं सांव्यवहारिक पारमाथिकं च । 
--प्रमाणनयनतत्त्वालोक, २।४ 


२--अविशिद: परोक्षम्‌ --प्रमाणमीमांसा १।२।१ 
ग्रस्पष्ट परोक्षम्‌' --प्रमाणनयतत्त्वालोक ३।१ 


३-- स्मरणाप्रत्यभिन्नानतर्कानुमानागमभेदतस्ततु पंचप्रकारम्‌ । -वही ३।२ 
४-- वासनोद्वोधहेतुका- तदित्याकारा स्मृति: । 
 “--प्रमागामीमांसा १॥२॥३ 


ज्ञानवाद भ्रौर प्रमाणवारू २६३ 


दार्भनिक खास दोष यह देते हैं कि स्मृति का विषय ग्रतीत का 
ग्र्थ है । वह तो नष्ट हो चुका। उसके ज्ञान को इस समय भ्रमाण 
क॑से कहा जा सकता है ? जिस ज्ञान का कोई विपय नहीं, जिस 
ग्रनुभव का कोई वर्तमान श्राधार नहीं, वह उत्पन्न ही कंसे हो 
सकता है ? बिना विपय के ज्ञानोत्पत्ति कैसे सम्भव हैं ! इसका 
उत्तर यह है कि ज्ञान के प्रामाएय का झ्राधार वस्तु की यथार्थता है, 
न कि उसकी वर्तमानता । पदार्थ किसी भी समय उपस्थित क्‍यों 
न हो, यदि ज्ञान उप्तकी वास्तविकता का ग्रहण करता है तो वह 
प्रमाणा है। वर्तमान, भूत और भविष्य किसी भी काल में रहने 
वाला पदार्थ ज्ञान का विषय बन सकता है । यदि वर्तमानकालीन 
पदार्थ वय ही ज्ञान का विपय माना जाय तो अनुमान भी प्रमाण 
की कोटि से बाहर हो जायगा, क्‍योंकि वह त्रेकालिक वस्तु का 
ग्रहण करता है| केवल वर्तमान के आधार पर अनुमान की भित्ति 
नहीं बन सकती । स्मृति यदि अ्रतीत के अर्थ का ग्रहण करती हुई 
यथार्थ है तो प्रमाण है । जो लोग यह श्राग्रह रखते हैं कि वर्तमान 
पदार्थ का ज्ञान ही प्रमाण हो सकता है, उनके विरोध में कोई यह 
भी कह सकता है कि अ्रतीत के पदार्थ का ज्ञान ही प्रमाण है । कथन- 
भात्र से यदि कोई बात सिद्ध हो जाती हो तो प्रमाण और श्रप्रमारण 
की परीक्षा ही व्यर्थ है। ज्ञान को प्रमाण इसलिए नहीं माना जाता 
है कि वह वर्तमान वस्तु का ग्रहण करता है या अतीत अर्थ को 
अपना विपय बनाता हैं या अनागत पदार्थ का चिन्तन करता है। 
शान वस्तु की यथार्थता का ग्राहक होने से प्रमाण माना जाता है। 
वह वधार्थता तीनों काल में रहने वाली हो सकती है । विरोधी 
एक दोप और देता है । वह कहता है कि जो वस्तु नष्ट हो चुकी है 
वह ज्ञानोत्यत्ति का कारण कैसे वन सकती है ? जैनदर्शन पदार्थ 
फो ज्ञानोत्पत्ति का कारण नहीं मानता, यह वात अर्थ और आलोक 
की चर्चा के समय सिद्ध वी जा चुकी है। ज्ञान अपने कारणों से 
उत्पन्न होता है, पदार्थ अपने कारणों से उत्पन्न होता है । ज्ञान 


न ः 


में ऐसी शक्ति हैं कि वह पदाप को अपना विषय वना सकता है। 


एदार् का ऐसा स्वभाव है कि वह ज्ञान का विपय बन सकता है । 


हक जैन-दर्शन _ 


पदार्थ और ज्ञान में कारण और कार्य का सम्बन्ध नहीं है । उनमें 
ज्ञेय और ज्ञाता, प्रकाश्य और प्रकाशक, व्यवस्थाप्य और व्यवस्थापक 
का सम्बन्ध है । इन सब तथ्यों को देखते हुए स्मृति को प्रमाण 
मानना युक्तिसंगत है | स्मृति को प्रमाण न मानने पर अनुमान भी 
प्रमाण नहीं हो सकता क्योंकि लिंग और लिगी का सम्वन्ध-ग्रहरा 
प्रत्यक्ष का विषय नहीं है । अनेक वार के दर्शन के वाद निश्चित होने 
वाला लिंग और लिगी का सम्बन्ध स्मृति के अभाव में कैसे स्थापित 
हो सकता है ! लिग को देखकर साध्य का ज्ञान भी बिना स्मृति 
के नहीं हो सकता । सम्बन्ध-स्मरण के बिना अनुमान सर्वथा 
ग्रसम्भव है । 

प्रत्यभिज्ञान--दर्शन और स्मररा से उत्पन्न होने वाला यह 
वही है; “यह उसके समान है, 'यह उससे विलक्षण है सका 
प्रतियोगी है इत्यादि रूप में रहा हुआ संकलनात्मक ज्ञान प्रत्य- 
भिनज्ञान है| प्रत्यभिन्ञान में दो प्रकार के अनुभव कार्य करते हैं- 
एक प्रत्यक्ष दर्शन, जो वर्तमान काल में रहता है, और दूसरा स्मरण 
जो भतकाल का अ्रनभव है। जिस ज्ञान में प्रत्यक्ष और स्मृति इन 
, दोनों का संकलन रहता है वह ज्ञान प्रत्यभिज्ञान है । 'यह वही घट है 
इस प्रकार का ज्ञान अभेद का ग्रहरा करता है। 'यह' प्रत्यक्ष दर्शत का 
विषय है और “वही' स्मृति का विषय है । घट दोनों में एक ही है 
ग्रत: यह अभेद-विषयक प्रत्यभिज्ञान है । 'यह घट उस घट के समान है 
यह ज्ञान साहश्यविषयक है | इसी ज्ञान को श्रन्य दर्शनों में उपमान 
कहा गया है। 'गवय गौ के समान हे यह शास्त्रीय उदाहरण है। 
भैंस गाय से विलक्षण है! इस प्रकार का ज्ञान विसहशता का ग्रहण 
करता है | यह ज्ञान साहश्यविषयक ज्ञान से विपरीत है । यह उससे 
छोटा- है, यह उससे दूर है---इत्यादि ज्ञान भेद का ग्रहण करते हैं । 
यह ज्ञान अभेदग्राहक ज्ञान से विपरीत है। तुलनात्मक ज्ञान चाहे 





१--दर्शनस्मरण सम्भव तदंबेदं तत्सदह॒र्श तद्विलक्षणं तत्प्र१ि.योगीत्यादि- 
संकलन प्रत्वभिज्ञानम्‌ ।* 
ह | --प्रमाणामीमांसा, १।२।४ 


पजानवाद और प्रमाणयाक्र रद 


हु किसी भी प्रकार का क्यों न हो, प्रत्यभिज्ञान के अन्दर समाविष्ठ 
गे जाता है । केवल उपमान को ही प्रत्यभिज्ञान का पर्यायवाची 
मानना ठीक नहीं । साहश्य, वेलक्षण्य, भेद, श्रभेद आदि सब का ग्रहण 
करने वाला ज्ञान प्रत्यभिज्ञान है । 

तर्क-उपलम्भानपलम्भनिमित्त व्याप्ति ज्ञान तर्क है। इसे ऊह 
भी कहते पलम्भ का भअ्रर्थ है लिग के सदभाव से साध्य के 
सदभाव का ज्ञान । धूम लिंग है और अ्रग्नि साध्य है। घ्वम के 
सदभाव के ज्ञान से अग्नि के सदभाव का ज्ञान करना उपलम्भ है । 
श्रनपलम्भ का अर्थ है साध्य के श्रसदभाव से लिग के भ्रसदभाव का 
ज्ञान । जहाँ श्रग्नि नहीं है वहाँ ध्वम नहीं हो सकता' इस प्रकार 
का निर्णाय श्रनुपलम्भ है । उपलम्भ और अनुपलम्भ रूप जो व्याप्ति 
है उससे उत्पन्न होने वाला ज्ञान तक है । 'इसके होने पर ही यह 
होता है, इसके अ्रभाव में यह नहीं हो सकता । इस प्रकार का ज्ञान 
तर्क है । तर्क का दूसरा नाम ऊह है । 

प्रत्यक्ष से व्याप्ति का ग्रहणा नहीं हो सकता, क्योंकि प्रत्यक्ष का 
विपय सोमित है। जिस विपय से प्रत्यक्ष उत्पन्न होता है उसी 
विपय तक वह सीमित रहता है। त्रिकालविपयक व्याप्तिन्नान 
उससे उत्पन्न नहीं हो सकता । साधा रण प्रत्यक्ष का विपय वर्तमान- 
कालीन सीमित पदार्थ हैं। किसी त्रेकालिक निर्णाय पर पहुँचना 
प्रत्यक्ष के बस की वात नहीं । इसके लिए तो किसी स्वतन्त्र प्रमाण 
फी झावश्यकता है जो तरिकालविपयक निर्णय पर पहुँचने में समर्थ 
हो । यह प्रमाण तर्क है । 


अ्रनुमान भी तक का स्थान नहीं ले सकता, व्योंकि अनुमान 
का श्राघार ही तक है । जब तक तर्क से व्याप्तिजान न हो जाय 
तय तक प्रनुमान की प्रवृत्ति ही असम्भव है। दसरे घब्दों में यदि 
तकत्तान नहीं है तो अनुमान की कल्पना ही नहीं हो सकती । 
झनुमान स्वयं तक पर प्रतिप्टित हैं। ऐसी अवस्था में तर्क का 


--उप्लग्भानुपलम्न निमिस व्याप्ति्ञानमूह: । 
जाशमासमोमांसा श४२ 


२६६ जैन दर्शन 


स्थान अनुमान कंसे ले सकता है । जो ज्ञान जिस से पूर्व उत्पन्न 
होता है और जिसका आधार होता है वह ज्ञान तद्गप नहीं हो 
सकता; अन्यथा पूर्व और पद्चात्‌ का सम्बन्ध ही नष्ट हो जायगा, 
आधार और आधेय की व्यवस्था ही समाप्त हो जाएगी । अ्रतः तक 
अ्रतुमान से भिन्न है तथा स्वतन्त्र प्रमाण है । 

तक॑ की व्याख्या करते हुए यह कहा गया कि व्याप्तिज्ञान तके 
है । व्याप्ति क्या है, इसका स्पष्टीकरण बाकी है । व्याप्य के होने 
पर व्यापक होता ही है भ्रथवा व्यापक के होने पर ही व्याप्य होता है'-- 
इस प्रकार का जो नियम है वह व्याप्ति है। धूम और अग्नि के 
उदाहरण से इसे और स्पष्ट कर लें। धरम व्याप्य है और अग्नि 
व्यापक है । ध्रूम (व्याप्य) के होने पर अग्नि (व्यापक) होती ही है 
अथवा अग्नि (व्यापक) के होने पर ही धूम (व्याप्य) होता है । 
धूम और अग्नि का यह सम्बन्ध व्याप्ति है । जहाँ व्यापक होता हूँ 


वहाँ व्याप्य हो भी सकता है और नहीं भी । जहाँ अग्नि होती हैं 
वहाँ धरम हो भी सकता है और नहीं भी । जहाँ व्याप्य होता है 
वहाँ व्यापक होता ही है। जहाँ ध्वम होता है वहाँ अग्नि होती 
ही है। व्याप्य व्यापक के होने पर ही हो सकता हैँ। ध्वम 
ग्रग्ति के होने पर ही हो सकता है । इस प्रकार का जो व्यापक 
और व्याप्य का सम्बन्ध है वही व्याप्ति हैं । इस सम्बन्ध का ग्रहण 
करने वाला ज्ञान तक हें--ऊह है | 

श्रनुमान---साधन से साध्य का ज्ञान होना अनुमान है। 
साधन का भ्र्थ हैं हेतु अथवा लिंग । साधन को देख कर तदविना- 
भावी साध्य का ज्ञान करना अनुमान है । उदाहरण के लिए धूम, 
जो कि श्रग्नि का साधन है, उसे देख कर अग्नि, जो कि साध्य है, 
उसका ज्ञान करना अनुमान है । साधन और साध्य के बीच अवि- 
नाभाव सम्बन्ध अ्रवश्य होता चाहिए । अविनाभाव का श्रर्थ है किसी 





१--व्याप्तिव्यापकस्य व्याप्ये सत्ति भाव एव, व्याप्यस्य वा तत्रेव भाव: । 
-प्रमाणमीमांसा, १।२॥६ 
२--साधनात्‌ साध्यविज्ञानमनु मानम्‌' । 
' वहीं १।२॥७ 


ज्ञानवाद और प्रमागाथात्न २६७ 


के विना न होना | जो चीज जिसके बिना नहीं हो सकतो उस 
चीज के होने पर उसके बिना न होने वाली चीज का होना अवि- 
नाभाव सम्बन्ध हैं । धूम अग्नि के विना नहीं हो सकता | धूम के 
होने पर श्रग्ति का होना यह भ्रविनाभाव सम्बन्ध है । 


प्रमुमान दो प्रकार का हँ-स्वार्थानुमान और परार्थानुमान । 

स्वार्थानुमान-साध्य के साथ अविनाभाव सम्बन्ध से रहने वाले 
स्वनिश्चित साधन से साधथ्य का ज्ञान करना स्वाथनुमान हूँ । 
अबिनाभाव का एक और लक्षण देखिए। 'सहभावी और क्रमभावी 
कार्यो का क्रममाव और सहभावविपयक्र जो नियम है वह अविनाभाव 
है ।' कुछ कार्य सहमावी होते हैं और कुछ क्रममावी । रूप और 
रस सहभावी हैं । रूप को देखकर रस का अनुमान करना अथवा 
रस-दर्मन से रूप का अनुमान करना सहभावी अ्रविनाभाव हैं । एक 
के होने पर दूसरे का होना क्रमभाव है । कत्तिका के उदित होने 
पर शकद का उदय होना क्रमभावी अविनाभाव है । कारण और 
कारये का सम्बन्ध भी क्रमभाव के अन्तर्गत गझ्ाता है । 
प्रस्ति से घूम की उत्पत्ति ऋ्मभावी श्रविनाभाव है । इस प्रकार के 
प्रविनाभाव का जब व्यक्ति स्वतः ज्ञान करता है और साध्य के साथ 
ग्रधिनाभावी साधन को देखकर स्वयं साध्य का अनुमान करता है 
तथ जो ज्ञान पैदा होता है वह स्वार्थानुमान है। स्वार्थानुमान के 
लिए एक व्यक्ति दूसरे व्यक्ति पर निर्मर नहीं रहता । साधन को 
देशकर साध्य का अनुमान व्यक्ति स्वयं कर लेता है । इसलिए इस 
प्रकार के अनुमान का नाम 'स्वार्थानुमान' अर्थात्‌ अपने लिए अनु- 
मान! है । 

साधन--साधन कितने प्रकार के हैं, इस पर भी जरा विचार 
पर ले। झाचाये हेमचन्द्र ने पाँच प्रकार के साधन माने हैं । ये पाँच 

(-+स्ार्ष स्यनिश्चितसाध्याविनाभाव॑ कलक्षणात्‌ साधनात्‌ साध्यज्ञानम्‌' 

प्रमारामीमांसा १२६ 
५ » पाॉम्मशाविनों: सहरृमभावनियमोडविसाभाव': 
“वही १४२१० 
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प्रकार हैं-स्वभाव, कारण, कार्य, एकार्थसमवायी और विरोधी ॥ 

. वस्तु का स्वभाव ही जहाँ साधन (हेतु) वनता है वह स्वभाव- 
साधन है। 'श्रग्नि जलाती है क्‍योंकि वह उष्णस्वभाव है, 'शब्द 
अनित्य है क्योंकि वह कार्य है! आदि स्वभावसाधन या स्वभावहेतु के 
उदाहरण हैं। 

अमुक प्रकार के मेघ देखकर वर्षा का अनुमान करना कारण 
साधन है | जिस प्रकार के बादलों के नभ में आने पर वर्षा होती 
है वैसे बादलों को देखकर वर्षा होने का अनुमान करना कारण से 
कार्य का अनुमान है। साधारण से कारण को देख कर कार्य का 
ग्रनुमान नहीं किया जाता । उसी कारण से कार्य का अनुमान क्रिया 
जा सकता है जिसके होने पर कार्य अ्रवश्य होता है। बाधक 
कारणों का भ्रभाव और साधक कारणों को सत्ता ये दोनों आव- 
श्यक हैं । 

- किसी कार्यविशेष को देखकर उसके कारण का अनुमान करना 
कार्य साधन है। प्रत्येक कार्ये का कोई-त-कोई कारण होता है। 
बिना कारण के कार्योत्पत्ति नहीं हो सकती । कारण और कार्य के 
सम्बन्ध का ज्ञान होने पर ही कार्य को देखकर कारण का अनुमान 
हो सकता है । नदी में बाढ़ श्राती हुई देखकर यह अनुमाच करना 
कि कहीं पर जोरदार वर्षा हुई है, कार्य से कारण का अनुमान है । 
धरम को देखकर अग्नि का अनुमान करना भी कार्य से कारण का 
ग्रनमान है । 

. एक अर्थ में दो या अधिक कार्यो का एक साथ रहना एकार्थ- 
समवाय है। एक. ही फल में रूप और रस साथ साथ रहते हैं । रूप 
को देखकर रस का अनुमान करना या रस को देखकर रूप का 
अनुमान करना, एकार्थलमवाय का उदाहरंण है । रूप और रस में 
न तो कार्य-कारण भाव है, न रूप और रस का एक स्वभाव है । 
इन दोनों की एकत्रस्थि।त एकार्थसलमवाय के कारणा है । 


१-- स्वभाव: कौरणं कार्यममेकार्थंलमवायि विरोधि चेति पंचधा साधनम्‌ । 
| --प्रमाणामीमांसा १।२।१२ 
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किसी विरोधी भाव से किसी के अभाव का अनुमान, 
श्रिधी साधन से होने वाला अनुमान है । 'यहाँ पर ठण्ड नहीं है 
बयोंकि कि भ्रग्नि जल रही है, 'यहाँ पर अ्रग्नि का अ्रभाव है क्योंकि 
ठगठ़ लग नही है ग्रादि विरोधी साधन के उदाहरण हैं। अग्नि 
।र ठगड़क का परस्पर विरोध है, इसलिये एक के होने पर दूसरी 
नहीं हो सकती । विरोधी की मात्रा ठीक-ठीक होने पर ही विरोधी 
साधन दाग प्रयोग हो सकता है। अग्नि की छोटी सी चिनगारी से 
ठणडक के श्रभाव का अनुमान नहीं किया जा सकता । खूब अग्नि 
होने पर ही ठण्डक के अभाव का अनुमान करना सम्यक है 


परार्थानुमान--साधन शरीर साध्य के अ्रविनाभाव सम्बन्ध के 
फ्थन से उत्पन्न होने वाला ज्ञान परार्थानुमान हैं! । स्वार्थानुमान 
फा विवेचन करते समय हमने देखा हू कि वह व्यक्ति में दूसरे की 
सहायता के बिना ही उत्पन्न होता है। परार्थानुमान इससे विपरीत 
है। एक व्यक्ति ने स्त्रयं साधन श्रौर साध्य के अविनाभाव का ग्रहण 
किया है और दूसरा व्यक्ति ऐसा हैँ, जिसे इस सम्बन्ध का ज्ञान नहीं 
हैं| पहला व्यक्ति अपने ज्ञान का प्रयोग दूसरे व्यक्ति को समभाने 
के लिये करता है । उसके कथन से उत्पन्न होने वाला ज्ञान परार्था- 
नमान है । यह अनुमान उसके लिए नहीं है जो साधन और साध्य के 
सम्बन्ध से परिचित है अपित उसे लिए है जिसे इस सम्बन्ध 
पान नहीं है, ग्रत: इसका नाम परार्थानमान है । 
परार्पानुमान ज्ञानात्मक है किन्तु उपचार से उसे बताने वाले 
सन को भी पराथनिमान कहा गया है। ज्ञानात्मक परार्था- 
नुमान को उत्पत्ति वचनात्मक परार्थानुमान पर निर्भर है, इसलिए 
उपचार से वचन को भी परार्पानमान कहा जाता है । परार्थानमान 
पे लिए हैतू का बचनात्मक प्रयोग दो तरह से हो सकता है। साध्य के 
है पर ही साधन का होना बताने बाला, एक प्रकार है। साध्य 


६ प्र साधनानिधानज: परार्८ 
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अग्नि की सिद्धि के लिए धूम हेत दिया गया हैँ। 'इस पव॑त में धूम 
हैं यह उस हेतु का उपसंहार है। यही उपनय हैं । 
निगमन---साध्य का पुनकंथन निगमन है! । प्रतिशा के समय 
जो साध्य का निर्देश किया जाता है, उसको उपसंहार के रूप में 
पुन: दोहराना, निगमन कहलाता हैं | यह अन्तिम निर्रायरूप कथन 
हैं । इसलिए यहाँ अग्नि है' यह कथन निगमन का उदाहरण हैं। 
इन पाँचों अ्रवयवों को ध्यान में रखते हुए परार्थानुमान का 
पूरराझूप इस प्रकार होगा--- 
इस पव॒॑त में अग्नि ह, क्योंकि इसमें घृम हे, जहाँ जहाँ धरम होता 
वहाँ वहाँ श्रग्नि होती है--जेसे पाकशाला (साथम्य हृष्टान्त,), 
हाँ पर अ्रग्ति नहीं होती वहाँ पर घूम नहीं होता-जेसे जलाशय 
(वेधर्म्य हृष्टान्त), इस पर्वत में धरम है, इसलिए यहाँ अ्रग्नि हैं । 
आागम---श्राप्त पुरुप के वचन से आविभू त होने वाला भ्र्थ- 
वेदन श्रागम है! । आझ्ाप्त पुरुष का अ्र्थ हैँ तत्व को यथावस्थित 
जानने वाला व तत्त्व का यथावस्थित निरूपणा करने वाला । रागेह्ठ - 
पादि दोषों से रहित पुरुष ही आप्त हो सकता हे, क्योंकि वह 
मिथ्यावादी नहीं हो सकता । ऐसे पुरुष के बचनों से होने वाला 
ज्ञान आगम कहलाता हैँ। उपचार से आप्त के बचनों का संग्रह 
भी आगम हैं। परार्थानमान और आ्रागम में यही श्रन्तर हे कि 
परार्थानुमान के लिए आप्तत्व झ्रावध्यक नहीं है, जब कि आगम के 
लिए आप्त पुरुष अनिवार्य है | आप्त पुरुप है इसीलिए उसके वचन 
प्रमाण हैं । उनके प्रामाणय के लिए अन्य कोई हेत नहीं । परार्थानमान 
के लिए हेत का आवार आवद्यक है । हैत की सचाई पर ज्ञान की 
सचाई निर्भर ढे । लौकिक झौर लोकोत्तर के भेद से आप्त दो 
प्रकार के होते हैं । साधारणा व्यक्ति लौकिक ग्ाप्त हो सकते हैं । 
लोकोत्तर आप्त तीर्थंकरादि विशिष्ट पुरुष ही होते हैं । 


(- साध्यवर्मस्थ पुननिगमनम्‌ । यथा तस्मादग्निस्च्र । 
+प्रमागानयतक्वालाक ३॥५१-५२ 
२“+द्रामवचनादाविभ्भ तमर्थसंवेदन वाग में: । : >नवहीढ८ी १ 
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हवन क कक कर कर सर पर रा 3 कह शक वली ली लीई 
प्रमण भगवान्‌ महावीर को केवलज्ञान होने के पहले कुछ 
स्वप्न आए थे, ऐसा भगवती सूत्र में उल्लेख है। उन स्वप्सों में से 
एक स्वप्त इस प्रकार है--एक बड़े चित्रविचित्र पंखों वाले पु स्को- 
किल को स्वप्न में देख कर प्रतिबुद्ध हुए । इस स्वप्त का क्‍या 
फल है, इसका विवेचन करते हुए कहा गया है कि श्रमण भगवात्‌ 
महावीर ने जो चित्रविचित्र पुस्कोकिल स्वप्त में देखा है उसका 
फल यह है कि वे स्वपरसिद्धान्त का प्रतिपादत करने वाले विचित्र 
शदशांग का उपदेश देंगे । इस वर्णन को पढ़ने से यह मालूम होता 
६--४वं च्‌ र॑ भहूं वित्तविद्चित्तपक्स्य पुसकोइलगं सुविशे पासिता रण 
पड़िदुद ।--भगदती सूत्र १६१६ े 
२- ऊष्ण समणे भगद महादीरे एगं महं चित्तविचित्त जाब पडिवुद्धे 
तष्ण समणे भगवं महावीरे विचित्त सतमयपरसमद््य दुवालसंगं 
गशिपिश्यं घाधदेति पन्नवेति परूदेति । +-चही, १६६ 


२७६ जन-दर्शन 


है कि शास्त्रकार ने कितने सुन्दर ढंग से एक सिद्धान्त का प्रति- 
पादन किया है । चित्रविचित्र पंख वाला पुस्कोकिल कौन है ? यह 
स्याद्गाद का प्रतीक है | जनदर्शन के प्राणभ्रत सिद्धान्त स्याद्वाद का 
कंसा सुन्दर चित्रण है । वह एक चर्णा के पंख वाला कोकिल नहीं 
है, अपितु चित्रविचित्र पंख वाला कोकिल है । जहाँ एक ही तरह के 
पंख होते हैं वहाँ एकान्तवाद होता है, स्याद्वाद या अनेकान्तवाद 
नहीं । जहाँ विविध वर्ग के पंख होते हैं वहाँ अ्रनेकान्तवाद या 
स्याद्राद होता है, एकान्तवाद नहीं । एक वर्णा के पंख वाले और 
चित्रविचित्र पंख वाले कोकिल में यही अ्रन्तर है। केवलज्ञान भी 
स्पाद्रादपूर्वक ही होता है। इसे दिखाने के लिए केवलज्ञान होने के 
पहले यह स्वप्न दिखाया गया है | 


तत्त्व उत्पाद, व्यय और थ्रीव्यात्मक है, यह बात पहले लिखी 
जा चुकी है । उत्पाद, व्यय और प्रोव्य वस्तु के चित्रविचित्र पंख 
! । महावीर ने इसी प्रकार के तत्त्वज्ञान का उपदेश दिया । उन्होंने 
वस्तु के स्वरूप का सभी हृष्टियों से प्रतिपांदन किया | जो वस्तु 
नित्य मालुम होती है वह अनित्य भी है । जो वस्तु क्षरिक प्रतीत 
होती है वह नित्य भी है । नित्यता श्रोर श्रनित्यता दोनों एक दूसरे 
ग स्वरूप समभाने के लिये ग्रावश्यक हैं । जहाँ नित्यता की प्रतीति 
होती है वहाँ अनित्यता अवश्य रहती है। अ्रनित्यता के श्रभाव में 
नित्यता की पहचान ही नहीं हो सकती । इसी प्रकार श्रनित्यता का 
स्वरूप समभने के लिए नित्यता की प्रतीति अनिवार्य है | यदि 
पदार्थ में श्रीव्य या नित्यता नहीं है तो गअनित्यता की प्रतीति 
नहीं हो सवाती । निश्यना ओर अनित्यता सापेक्ष हें । एक को 
प्रतीति द्वितीय की प्रतीतिपूर्वक ही होती है । अनेकानेक श्रनित्य- 
प्रतीनियों के बीच जहाँ एक स्थिर प्रतीति होती है बढ़ी नित्यत्य 
या ध्रोत्य की प्रतीति है| ध्रीव्य या नित्यत्व का महत्व तभी मालूम 


होता है, जब उसके साथ में अनेक अनित्य प्रतीतियाँ होती 8 
अनित्य प्रतीति के ने होने पर यह नित्य है| रिसा ज्ञान ही नहीं ह 


सकता । नत्यता की प्रतीति नहीं है, वहाँ बह गनित्य £ 
ऐसा भान ही नहीं ही सकता । नितल्यता और अनित्यता दाना का 


स्पाद्वाद छ 


प्रतीनिर्या रतरभात्र से ही परस्पर सम्बन्धित हैं। जहाँ एक प्रतीति 
होगी वहा दूसरों श्रवद्य होगी । 
विभज्यवाद और अनेकान्तवाद : 
मज्मिमनिकाय में माणवक के प्रश्न के उत्तर में बुद्ध 
बाड़ते £ैं : हैं माणवक ! में बिभज्यवादी हूँ, एकांशवादी नहीं ।' 
मासावक का प्रश्न था कि भगवन्‌ ! मैंने सुन रखा है कि गृहस्थ ही 
ग्रारापक होता है, प्रव्न॒जित नहीं । इस विपय में आप क्‍या कहते 
है? बद्ध ने उत्तर दिया कि गृहस्थ भी यदि मिथूयावादी है तो 
निर्बगिमार्ग का श्राराधक नहीं हो सकता श्रौर त्यागी भी बदि 
मिथयात्वी है तो निर्वागामार्ग की आराधना नहीं कर सकता। 
दोनों यदि सम्यक प्रतिपत्तिसम्पन्त हैं तो दोनों आराधक हो सकते 
है । यह उत्तर विभज्यवाद का उदाहरण है। किसी प्रश्न का उत्तर 
एकास्तरूप से दे देना कि यह ऐसा ही है, श्रथवा यह्द ऐसा नहीं है 
एफाशवाद है। बद्ध ने ग्रहस्थ श्रीर त्यागी की ग्राराधना के प्रश्न 
को लेकर विभाजनपूर्वक उत्तर दिया, एकान्तरूप से नहीं, इसीलिए 
बुद्ध ने अपन श्राप को विभज्यवादी कहा है, एकांशवादी न 
मूत्रखतांस में नी ठोक इसी शब्द का प्रयोग हूँ । भिक्ष्‌ को 

मसी भाषा का प्रयोग करना चाहिए, इसके उत्तर में कहा गया है 
कि भिक्षु विभज्यवाद' का प्रयोग करे । जेनदर्थन में इस शब्द का 
प्र प्रनेकास्तवाद या स्याद्वाद किया जाता है । जिस दृष्टि से जिस 
पश्न का उत्तर दिया जा सकता हो, उस हष्टि से उसका उत्तर 

गा स्थादाद है । जिसी एड झपेक्षा से इस प्रथ्न बग यह उत्तर ई 
ता है । किसी दूसरी प्रपेष्षा से इसो प्रश्न का यह उत्तर नी हो 


<्‌ 


ब 


गे 


सता $ । एस प्रहार एक प्रच्न के अनेक उत्तर हो सवते हें । 
सी हृण्टि को स्थाद्राद, झपेलाचाद, झनेरान्वाद था विनज्यवाद 


हित हर । दस का दिनज्यवाद एतना भागे नहीं बढ़ संवंग, जितना 
हल नह ६७७ +- २-न्ब २ल्‍क *७ शाह बाद दवा कर कक स्‍ाः मई 
कि मजागोर का विनष्यवाद झगेशानग्तवाद झौर स्याद्वाद के झाप में 


र्छ्प ' जैन-दर्शन 


आगे वढ़ गया । महावीर ने इस हृष्टि पर बहुत भार दिया, जबकि 
बुद्ध ने ययावसर उसका प्रयोग तो कर लिया परन्तु उसे विशेष 
महत्व न दिया । बुद्ध के विभज्यवाद और महावीर के अनेकान्तवाद 
में कितनी अधिक समानता है, इसे समभने के लिए कुछ उदाहरण 
देते हैं। माणवक और बुद्ध की तरह गौतमादि और महावीर के 
बीच भी इसी प्रकार की चर्चा हुई है । 

जयन्ती--भगवन््‌ ! सोना अच्छा है या जगना ? 

महावीर--जयन्ति ! कुछ जीवों का सोना अच्छा है और कुछ 
जीयों का जगना अच्छा है । 

जयन्ती--यह केसे ? 

महावी र--जो जीव अधर्मी हैं, अधर्मानुग हैं, अधर्मिष्ठ हैं 
अधमबियायी हैं, अधर्म प्रलोकी हैं, अधर्मप्ररज्जन हैं, अधर्मसमाचार 
हैं, अधाभिक वृत्तियुक्त हैं, वे सोते रहें, यही श्रच्छा है, क्योंकि यदि 
वे सोते रहेंगे तो ग्रनेक जीवों को पीड़ा नहीं होगी । इस प्रकार वे 
स्व, पर और उभय को अधामिक क्रिया में नहीं लगावेंगे, अतएव 
उनका सोना अच्छा है। जो जीव धाभिक हैं, धर्मानुग हैं, यावत्‌ 
धामिक जृत्तिवाले हैं उनका जगना अ्रच्छा है, क्योंकि वे अनेक जीवों 
को सुख देते हैं । स्व, पर और उभय को धार्मिक काये में लगाते 
हैं। अतएव उनका जागना अच्छा है । 

जयन्ती--भगवन्‌ ! बलवान होना अच्छा या निर्बल होना ? 

महावीर---जयन्ति ! कुछ जीवों का बलवानु होना अच्छा है 
श्रौर कुछ जोबों का निर्बेल होना अच्छा है । 

जयन्ती--यह कंसे ? 

महावी र---जो जीव अ्रधामिक हैं यावत्‌ अधासिक वृत्ति वाले 
हैं उनका निरबल होना अच्छा है, क्योंकि यदि वे बलवान होंगे तो 
अनेक जीवों को कष्ट देंगे। जो जीव धाभिक हैं यावत्‌ धामिक 
वृत्ति वाले हैं उनका बलवान होना अच्छा है, क्योंकि वे बलवान 

होने से अधिक जीवों को सुख गे 


१-भगवती सूत्र, १२. २।४४३ 


स्याहाद २७६ 


गौतम--भगवन्‌ ! जीव सकम्प हैं या निष्कम्प ? 

महावीर-- गौतम ! जीव सकम्प भी हैं श्रौर निष्कम्प भी । 

गौतम---यह कंसे ? 

महावी र--जीव दो प्रकार के हैं--संसारी और मुक्त । मुक्त 
जोच दो प्रकार के हें---श्रनन्तर सिद्ध और परम्पर सिद्ध | परम्पर 
सिद्ध निष्कम्प हैं और झननन्‍्तर सिद्ध सकम्प। संसारी जीवों के भी 
दो भेद हैं--्लेयी और अशैलेशी । घैलेशी जीव निष्कम्प होते हैं 
ध्रौर भ्र्धलेशी सकम्प' । 

गोतम--जीव सवीर्य हैं या अवीर्य । 

महावीर--जीव सवीर्य भी हैं और श्रवीर्य भी । 

गोतम--यह कैसे ? 

महावी र--जीव दो प्रकार के हैं--संसारी और मुक्त | मुक्त 
तो प्रबीर्य हैं ॥ संसारी जीव दो प्रकार के है--शैलेशीप्रतिपन्‍्न और 
प्रशलेशीप्रतिपन्न । भनेज्षीप्रतिपन्न जीव लब्धिवीये की अपेक्षा से 
सवीर्य हैं ग्रौर करगदयीय की अपेक्षा से अदीये हैं। अशैलेशी- 
प्रतिपप्त जीव लब्बियीये की अपेक्षा से सवीय हैं, और करणवीर्य 
की भ्रपेक्षा से सवीय भी हैं और अबीर्य भी। जो जीव पराक्रम 
परते है थे बारणायीये की अपेक्षा से सवीये हैं। जो जीव पराक्रम 
नहीं करते वे करणावीर्य की अपेक्षा से अ्रवीयं हैं? । 

गोौतम--बदि कोई यह दाहे कि में स्वप्राण, सर्वेभृत, सर्वजीच, 
स्वेगत्य की हिंसा का प्रत्यारप्रान (त्याग) करता हैं तो उसका यह 
प्रयाग्यान सृपत्याग्यान है या दुष्प्रत्याययान ? 
महावीर--कर्पदित्‌ सुप्रत्याग्यान है और कथंचित्‌ दुष्प्रत्या- 


गौवग-यह कैसे ? 
कक मल कट जो कक अज पाक 5१४३०७८०५ ः ब+ नए | ड 6# रु क्र राज 
धधार+-ऊ। पह चड्ा जानता कक ये जाव हू क्षार व घजाच, 
| हक] लक घोर रे ही ्ा 
रे हु है 


37, उनका छउत्याच्यान दुष्क्वत्यास्यान हू | वह 


| शगणणयी छुभ पडा 
रा ह कक 


कर पड 
४० 4/।, धार 


श्छ्८ | जैन-दर्शन 


आगे बढ़ गया । महावीर ने इस हृष्टि पर बहुत भार दिया, जबकि 
बुद्ध ते यधावसर उसका प्रयोग तो कर लिया परन्तु उसे विशेष 
महत्व न दिया। बुद्ध के विभज्यवाद और महावीर के श्रनेकान्तवाद 
में कितनी अधिक समानता है, इसे समभने के लिए कुछ उदाहरण 
देते हैं। माणवक और बुद्ध की तरह गौतमादि और महावीर के 
बीच भी इसी प्रकार की चर्चा हुई है । 

जयन्ती--भगवच्‌ ! सोना श्रच्छा है या जगना ? 

महावीर--जयन्ति ! कुछ जीवों का सोना अच्छा है और कुछ 
जीवों का जगना श्रच्छा है ! 

जयन्ती--यह केसे ? ह 

महावी र--जो जीव अधर्मी हैं, अधर्मानुग हैं, अ्रधर्मिष्ठ हैं, 
अधर्माख्यायी हैं, श्रधर्मप्रलोकी हैं, अ्रधर्मप्ररज्जन हैं, अधर्मसमाचार 
हैं, श्रधामिक वृत्तियुक्त हैं, वे सोते रहें, यही अ्रच्छा है, क्योंकि यदि 
वे सोते रहेंगे तो अनेक जीवों को पीड़ा नहीं होगी । इस प्रकार वे 
स्व, पर और उभय को अ्रधाभिक क्रिया में नहीं लगावेंगे, अतएव 
उनका सोना अच्छा है। जो जीव धामिक हैं, धर्मानुग हैं, यावत्‌ 
धामिक वृत्तिवाले हैं उनका जगना श्रच्छा है, क्योंकि वे अनेक जीवों 
को सुख देते हैं । स्व, पर और उभय को धाभिक कार्य में लगाते 
हैं । श्रतएव उनका जागना अच्छा है । 

जयन्ती---भगवन्‌ ! बलवान होना अ्रच्छा या निर्बल होना ! 

महावीर--जयन्ति ! कुछ जीवों का बलवाच होना अच्छा है 
और कुछ जोबों का निबेल होना अच्छा है ) 

जयन्ती--यह कैसे ? ह 

महावीर---जो जीव अ्रधार्मिक हैं यावत्‌ अ्रधामिक वृत्ति वाले 
हैं उनका निबेल होना श्रच्छा है, क्योंकि यदि वे बलवान होंगे तो 
अनेक जीवों को कष्ट देंगे। जो जीव घामिक हैं यावत्‌ धामिक 
वृत्ति वाले हैं उनका बलवान होना अच्छा है, क्योंकि वे बलवान 
होने से श्रधिक जीवों को सुख गे । ै 





१--भगवती सूत्र, १२.२।४४३ 


स्पाह्ाद २७६ 


गौतम--भगवन्‌ ! जीव सकम्प हैं या निष्कम्प १ 

महावीर-- गौतम ! जीव सकम्प भी हैं और तिष्कम्प भी । 

गौतम---यह कंसे ? 

महावीर--जीव दो प्रकार के हैं--संसारी श्र मुक्त । मुक्त 
जोब दो प्रकार के हैं--अननन्‍्तर सिद्ध और परम्पर सिद्ध । परम्पर 
सिद्ध निष्कम्प हैं और अनतन्‍्तर सिद्ध सकम्प। संसारी जीवों के भी 
दो भेद हैं--शैलेशी और अशैलेशी । शैलेशी जीव निष्कम्प होते हैं 
ओर अ्शैलेशी सकम्प' । 

गौतम---जीव सबीर्य हैं या अ्रवीयें । 

महावीर--जीव सवीरये भी हैं श्रौर अवीय भी । 

गौतम--यह कैसे ? 

महावीर--जीव दो प्रकार के हैं--संसारी और मुक्त । मुक्त 
तो अवीर्य हैं । संसारी जीव दो प्रकार के हैं--शैलेशी प्रतिपन्‍्न और 
अ्रशैलेशीग्रतिपत्न । शैलेशीप्रतिपन्न जीव लब्धिवीय की श्रपेक्षा से 
सवीर्य हैं और करणवीये की अपेक्षा से अवबीये हैं । अशैलेशी- 
प्रतिपन्न जीव लब्धिवी्य की अपेक्षा से सवीयें हैं, भौर करणावीये 
की अपेक्षा से सवीर्य भी हैं और अवीर्य भी । जो जीव पराक्रम 
करते हैं वे करणवीर्य की अपेक्षा से सवीये हैं। जो जीव पराक्रम 
नहीं करते वे करणवीर्य की अपेक्षा से अवीयं हैं । 

 गौतम--यदि कोई यह कहे कि में सर्वध्रार, सर्वेभूत, सर्वजीब, 

सर्वसत्त्व की हिंसा का प्रत्याख्यान (त्याग) करता हूँ तो उसका यह 
प्रत्याख्यान सुप्रत्याख्यान है या दुष्प्रत्याख्यान ? 

महावीर---कथंचित्‌ सुप्रत्याख्यान है और कथ्थंचित्‌ ुष्प्रत्या- 
ख्यान है । 

गौतम--यह कंसे ? 

महावीर---जो यह नहीं जानता कि ये जीव हैं और ये अजीव, 
ये जस हैं और ये स्थावर, उसका प्रत्याख्यान दुष्प्रत्याख्यान है । वह 





१--भगवती सूच, २५।४ 
२--वही, १।८।॥७२ 


र्‌८० जैन-दर्शन 


त्र॒घावादी है । जो यह जानता है कि ये जीव हैं श्रौर ये श्रजीव, ये 
त्रस और ये स्थावर, उसका प्रत्याख्यान सुप्रत्याख्यान है | वह सत्य- 
वादी है' । 

महावीर की दृष्टि का पता लगाने के लिए ये संवाद काफी हैं । 
बुद्ध ने आराधना को लेकर जिस प्रकार विभाजनपूर्वक उत्तर दिया 
महावीर ने भी ठीक उसी शैली से अपने शिष्यों की शंका का समा- 
धान किया । जो प्रश्न पूछा गया उसका विश्लेषण किया गया कि 
इस प्रइन का कया श्र्थ है। किस हृष्टि. से इसका क्‍या उत्तर दिया 
जा सकता है । जितनी दृष्टियाँ सामने आई उन हृष्ठियों से प्रश्न 
का समाधान किया गया। एक दृष्टि से ऐसा हो भी सकता है, 
दूसरी दृष्टि से सोचने पर ऐसा नहीं भी हो सकता । हो सकता है 
वह कंसे, और नहीं हो सकता है वह कंसे ? प्रश्नोत्तर की यह शैली 
विचारों को सुलभाने वाली शैली है । इस शैली से किसी वस्तु के 
अनेक पहलुओं का ठीक-ठीक पता लग जाता है। उसका विश्लेषण 
एकांगी, एकांशी या एकान्‍्त नहीं होने पाता । बुद्ध ने इस दृष्टि को 
विभज्यवाद का नाम दिया । इस से विपरीत हृष्टि को एकांशवाद 
कहा । महावीर ने इसी दृष्टि को अ्नेकान्तवाद और स्याद्वाद कहा। 
इससे विपरीत हष्टि को एकान्तवाद का नाम दिया । बुद्ध और बुद्ध 
के अ्रनुयायियों ने इस दृष्टि का पूरा पीछा नहीं किया। महावीर 
ओर उनके अनुयाथियों ने इस दृष्टि को अपनी विचार-सम्पत्ति 
समझकर उसकी पूरी रक्षा की, तथा दिन प्रतिदिन उसे खूब 
बढ़ाया । 
एकान्तवाद और अ्रनेकान्तवाद: 

एकान्तवाद किसी एक दृष्टि का ही समर्थन करता है । यह 
हमेशा दो विरोधी रूपों में दिखाई देता है। कभी सामान्य और . 
विशेष के रूप में मिलता है तो कभी सत्‌ और असत्‌ के रूप में । 
कभी निर्वेचन्ीय और श्रनिर्वचनीय के रूप में दिखाई देता है तो 
कभी हेतु और अहेतु के रूप में । जो लोग सामान्य का ही समर्थन 
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स्याद्वाद र्८१ 


करते हैं वे अभेदवाद को ही जगत्‌ का मौलिक तत्त्व मानते हैं और 
भेद को मिथ्या कहते हैं । उसके विरोधी रूप भेदवाद का समर्थन 
करने वाले इससे विपरीत सत्य का प्रतिपादन करते हैं। वे अभेद 
को सर्वथा मिथ्या समभते हैं और भेद को ही एकमात्र प्रमाण मानते 
है । सदवाद का एकान्तरूप से समर्थन करने वाले किसी भी कार्य 
की उत्पत्ति या विनाश को वास्लविक नहीं मानते । वे कारण और 
कार्य में भेद का दर्शन नहीं करते । दूसरी श्रोर असदवाद के समर्थक 
हैं। वे प्रत्येक कार्य को नया मानते हैं | कारण में कार्य नहीं रहता, 
ग्रपितु कारण से सर्वथा भिन्न एक नया ही तत्त्व उत्पन्न 
होता है । कुछ एकान्तवादी जगत्‌ को अनिर्वचनीय समभते हैं । 
उनके मत से जगत्‌ न सत्‌ है, न असत्‌ है। दूसरे लोग जगत्‌ का 
निर्वंचन कर सकते हैं। उनकी हृष्टि से वस्तु मात्र का निर्वेचन 
करना भ्र्थात्‌ लक्षणादि बनाना अ्रसम्भव नहीं । इसी तरह हेतुवाद 
श्औौर अ्रहेतुवाद भी आपस में टकराते हैं। हेतुवाद का समर्थन 
करने वाले तक के वल पर विश्वास रखते हैं । वे कहते हैं कि तर्क 
से सब कुछ जाना जा सकता है। जगत्‌ का कोई भी पदार्थ तर्क 
से अ्गम्य नहीं । इस वाद का विरोध करते हुए अहेतुवादी कहते 
हैं कि तक से तत्त्व का निर्णय नहीं हो सकता । तत्त्व तक से अ्गम्य 
है । एकान्तवाद की छत्रछाया में पलने वाले ये वाद हमेशा जोड़े के 
रूप में मिलते हैं । जहाँ एक प्रकार का एकान्तवाद खड़ा होता है 

वहाँ उसका विरोधी एकान्तवाद तुरन्त सुकावले में खड़ा हो जाता 
है । दोनों की टक्कर प्रारम्भ होते देर नहीं लगती । यह एकान्त- 
वाद का स्वभाव है। इसके बिना एकान्‍्तवाद पनप ही नहीं सकता | 


एकान्तवाद के इस पारस्परिक शजन्नुतापूर्णा व्यवहार को देखकर 
कुछ लोगों के मन में विचार श्राया कि वास्तव में इस क्लेश का 
मूल कारण क्या है ? सत्यता का दावा करने वाले प्रत्येक दो विरोधी 
पक्ष आपस में इतने लड़ते क्‍यों हैं ? यदि दोवों पूर्ण सत्य हैं तो दोनों 
में विरोध कैसा ? इससे मालूम होता है कि दोनों पूर्णा रूप से सत्य 
तो नहीं हैं । तब क्या दोनों पूर्णा मिथ्या हैं? ऐसा भी नहीं हो 
सकता, क्योंकि ये लोग जिस सिद्धान्त का प्रतिपादन करते हैं उसकी 


श्पर जेन-दर्शन 


प्रतीति अवश्य होती है । बिना प्रतीति के किसी भी सिद्धान्त का 
प्रतिपादल सम्मव नहीं । ऐसी स्थिति में इनका क्‍या स्थान है ? ये 
दोनों अ्ंशत:ः सत्य हैं, और अंशतः मिथ्या | एक पक्ष जिस अंश में 
सच्चा है, दूसरा पक्ष उसी अंश में झूठा है। इसीलिए उनमें परस्पर 
कलह होता है । एक पक्ष समभता है कि मैं पूरा सच्चा हूँ और 
मेरा प्रतिपक्षी बिल्कुल झूठा है। दूसरा पक्ष भी ठीक यही समझता 
है । यही कलह का मूल कारण है। 


जैनदर्शन इस सत्य से परिचित है । वह मानता है कि वस्तु में 
अनेक धर्म हैं । इन धर्मों में से किसी भी धर्म का निषेध नहीं किया 
जा सकता । जो लोग एक धर्म का निषेध करके दूसरे धर्म का 
समर्थन करते हैं वे एकान्तवाद की चक्‍की में पिस जाते हैं | वस्तु 
कथंचित्‌ भेदात्मक है कथंचित्‌ श्रभैदात्मक है, कथंचित्‌ सत्कार्यवाद 
के अन्तर्गत है कथंचित्‌ असत्कार्यवाद के अन्तर्गत है, कथंचित्‌ निर्वे- 
चनीय है कथंचित्‌ अनिर्वंचनीय है, कथंचित्‌ तर्कगम्य है कथंचित्‌ 
तर्कागम्य है । प्रत्येक दृष्टि की एवं प्रत्येक धर्म की एक मर्यादा 
है । उसका उल्लंघन न करना ही सत्य के साथ न्याय करना है । 
जो व्यक्ति इस बात को न समझ कर अपने आग्रह को जगत को 
तत्त्व मानता है, वह भ्रम में है । उसे तत्त्व के पूर्णारूप को देखने का 
प्रयत्त करना चाहिए । जब तक वह अपने एकान्तवादी आग्रह का 
त्याग नहीं करता, तब तक तत्त्व का पूर्ण स्वरूप नहीं समक् सकता । 
किसी वस्तु के एक धर्म को तो सर्वथा सत्य मान लेना और दूसरे 
धर्म को सर्वथा मिथ्या कहना वस्तु की पूर्णाता को खंडित करना है। 
परस्पर विरोधी प्रतीत होने वाले धर्म अवश्य ही एक दूसरे के 
विरोधी हैं, किन्तु सम्पूर्ण वस्तु के विरोधी नहीं हैं । वस्तु तो दोनों 
को समान रूप से आश्रय देती है । यही दृष्टि स्याद्वाद है, अनेकान्त- 
वाद है, अपेक्षाबाद है। परस्पर विरोधी प्रतीत होने वाले धर्मों का 
समन्वय कैसे हो सकता है ? पदार्थ में वे किस ढंग से रहते हैं ! 
हमारी प्रतीति से उनका क्‍या साम्य है ? इत्यादि प्रश्नों का, आगमों 
के आधार पर विचार करें । ह 


स्याह्गाद श्फरे 


लोक की नित्यता 5. अनित्यता : 

बुद्ध के विभज्यवाद का स्वरूप हम देख चुके हैं | कुछ ऐसे प्रश्त 
हैं, जिन्हें बुद्ध ने श्रव्याकृत कहा है| वे प्रश्न विभज्यवाद के अन्तर्गत 
नहीं श्राते । ऐसे प्रइनों के विषय में बुद्ध नेन हाँ. कहा ने 'न 
कहा । लोक की नित्यता और अनित्यता के विषय में भी बुद्ध का 
यही दृष्टिकोण है! । महावीर ने ऐसे प्रश्न के विषय में मौन धारण 
करना उचित न समझा । उन्होंने उन प्रश्नों का विविध रूप से 
उत्तर दिया । लोक नित्य है या अनित्य ? इस प्रइन का उत्तर महा- 
वीर ने यों दिया -- 

जमालि ! लोक शाइवत भी है और अ्रशाश्वत भी। तीनों 
कालों में ऐसा एक भी समय नहीं मिल सकता, जब लोक न हो, 
अतएव लोक शाइवत है । 

लोक सदा एक रूप नहीं रहता । वह अवसपिशी और उत्स- 
पिणी में बदलता रहता है | श्रतएव लोक अशज्ञाश्वत भी है । 

महावीर ने प्रस्तुत प्रश्त का दो दृष्टियों से उत्तर दिया है । 
लोक हमेशा किसी-त-किसी रूप में रहता है, इसलिए वह नित्य है- 
श्रुव है-शाश्वत्त है-अपरिवर्तनशील है । लोक हमेशा एकरूप नहीं 
रहता । कभी उसमें सुख की मात्रा बढ़ जाती है तो कभी दुःख की 
मात्रा अधिक हो जातो है । कालभेद से लोक में विविधरूपता आती 
रहती है। ग्रत:ः लोक अनित्य है, अशाश्वत है, अस्थिर है, परि- 
वर्तनशील है, अ्रश्नुव है, क्षरिगक है । 
सानतता और श्रनन्तता : 

लोक की सान्‍्तता और अनन्तता के प्रश्न को लेकर भी महा- 
वीर ने इसी प्रकार का समाधान किया । 

“लोक चार प्रकार से जाना जाता है-द्वव्य से, क्षेत्र से, काल 
से और भाव से । द्रव्य की अपेक्षा से लोक एक है और सान्‍्त है। 





१--भज्मकिमतिकाय, चूलमालंक्यसुत्त ६३ 
२- प्रसासए लोए जमाली ! जदन्मो ओसव्पिणी भवित्ता उस्सप्पिणी भवइ. 
उम्सजिणी भवित्ता ओसप्पिणी भवइ | 
“भगवती सूत्र, ६॥३३।३८७ 


श्पोड जैन-दर्शन 


क्षेत्र की अपेक्षा से लोक अलंख्यात योजन कोटाकोटि विस्तार और 
असंख्यात योजन कोटाकोटि परिक्षेप प्रमाणा कहा गया है । इसलिए 
क्षेत्र की अपेक्षा से लोक सान्‍त है । काल की अपेक्षा से कोई काल 
ऐसा नहीं जब लोक न हो, अत: लोक श्रुव है, नित्य है, शाश्वत है, 
अक्षय है, अरव्यय है, श्रवस्थित हे । उसका अन्त नहीं है ।॥ भाव की 
अपेक्षा से लोक के अनन्त वर्णापर्याय, गन्धपर्याय, रसपर्याय, स्पर्श- 
पर्याय हैं । अ्रननन्‍्त संस्थानपर्याय हैं, ग्रनन्‍्त ग्रुरुलघुपर्याय हैं । श्रनन्‍्त 
अगुरुलघुपर्याय हैं । उसका कोई श्रन्त नहीं । इसलिए लोक द्रव्य- 
दृष्टि से सान्‍्त है, क्षेत्र दृष्टि से सान्‍त हैँ, कालदृष्टि से अनन्त हे, 
भावदुष्टि से अनन्त है' । लोक की सान्‍्तता और शअनन्तता का 
चार दृष्टियों से विचार किया गया है । द्रव्य की दृष्टि से लोक 
सान्‍्त है, क्योंकि वह संख्या में एक है । क्षेत्र की दृष्टि से भी लोक 
सान्‍्त है, क्योंकि सकल आकाश में के कुछ क्षेत्र में ही लोक है। 
वह क्षेत्र अ्रसंख्यात कोटाकोटि योजन की परिधि में है। काल की 
हृष्टि से लोक श्रनन्त है, क्योंकि वर्तमान, भूत और भविष्यत्‌ का 
कोई क्षण ऐसा नहीं जिसमें लोक का अस्तित्व न हो। भाव की 
दृष्टि से भी लोक अनस्त है, क्योंकि एक लोक के अवक्‍्त पर्याय हैं । 





१--एवं खलु मए खदया ! चउव्विहे लोए पन्‍नते, तंजहा दव्वश्रो खेत्तश्रो . 

कालओो भावश्नो । 

दव्वओ रां एगे लोए सप्रंते । 

खेत्तग्रो ण॑ लोए असंखेज्जाश्रो जोयणकोडाकोडी श्री 

आयामविवखंभेणं अ्रसंखेज्जाओो जोयराकोडाकोडीग़ो 

परिकक्‍्खेवेण पन्‍तत्ता अत्थि पुरा सप्ंते । 

काल, णं॑ लोए ण कयावि न झ्रासी, न कयावि न भवति, न कयावि न 
भविस्सति, भविसु य भवति य भविस्सइ य, धुवे रशितिए सासते अ्वखए अव्वए 
ग्रवट्ठिए शिच्चे, खत्थि पुरा से अंते । 

भावश्रो णं लोए अरणंता वण्णपज्जवा गंध० रस० फासपज्जवा, अणता 
संठाणपज्जवा, श्र॒णंता गुरु य लहु य पज्जवा अरणांता अग्रुरुय लहु य पज्जवा,नत्थि 
पुण से अंते । से त्त खंदगा ! दव्वश्नो लोए सप्मंते खेत्तश्नो लोए सम्रंते, कांलतो 
भलोए अखंते, भावश्नो लोए अखांते । 
“भगवती सूत्र, २।१।६० 


स्याद्गाद रे८० 


वीर ने सान्‍्तता और अनन्तता का अपत्ती दृष्टि से उपयु क्त 
समाधान किया । बुद्ध ने सान्‍्तता और अनन्तता दोनों को अव्याक्ृत 
कोटि में रखा । 


जीव की नित्यता और शअ्रनित्यता : 


बुद्ध ने जीव की नित्यता और अनित्यता के प्रश्न को भी अव्या- 
कृत कोटि में रखा । महावीर ने इस प्रश्न का स्याह्वाद दृष्टि से 
समाधान किया ! उन्होंने मोक्ष-प्राप्ति के लिए इस प्रकार के प्रश्नों 
का ज्ञान भी आवश्यक माना । आचारांग के प्रारम्भिक कुछ वाकक्‍्यों 
से इस बात का पता लगता है-जब तक यह मालूम न हो जाय कि 
में श्र्थात्‌ मेरा जीव एक गति से दूसरी गति में जाता है, जीव कहाँ 
से श्राया, कौन था और कहाँ जाएगा, तब तक कोई जीव आत्मवादी 
नहीं हो सकता, लोकवादी नहीं हो सकता, कर्मवादी नहीं हो सकता, 
ओर क्रियावादी नहीं हो सकता | ये सब वातें *मालूम होने पर 


ही जीव आत्मवादी, लोकवादी, कर्मवादी और क्रियावादी बन 
सकता है । 


जीव की शाइवतता और अशाश्वतता के लिए निम्न संवाद 
देखिए--- 

गौतम-“भगवन्‌ ! जीव शाइवत है या अशाश्वत” ? 

महावीर-“गौतम ! जीव किसी हृष्टि से शाइवत है, किसी 


१--इहमेग्रेसि नो सन्ना भवई तंजहा-पुरत्यिमाओ वा दिसाग्रो आरगओो 
अ्रहमंसि, दाहिएणायों वा ********* आगद्ो अहमंसि | एवमेग्रेसि नो नाय॑ 
भव्‌इ-प्रत्यि मे श्राया उववाइए । नत्यि मे आया उववाइए। के अहं आसी, के 
वा इग्नो चुओ इह पेच्चा भविस्सामि ? 





से ज॑ पुरा आरोज्जा सहसतम्मइयाए परवागरणेणं अ्रन्नेसिवा ग्रन्तिए 
सोच्चा तंजहा-पुरत्विमाग्रों"**१*१*०*१*** अत्थि भें आया" ****०* से आयावाई, 
लोगावाई, कम्मावाई, किरियावाई । 


ञआाचारांग, १।१।१।२-३ 


२८६ ज॑न-दर्शन 


दृष्टि से अशारवत है । गौतम ! द्रव्याथिक दृष्टि से' शाश्वत है, 
भावाथिक हृष्टि से अ्रशाश्वत है ।” 

द्रव्यहृष्टि अभेदवादी है और पर्यायहृष्टि भेदवादी है । द्रव्यहृष्टि 
से जीव नित्य है और पर्यायदृष्टि अर्थात्‌ भावदृष्टि से जीव अ्रनित्य 
है । जीव में जीवत्व सामान्य का कभी श्रभाव नहीं होता । वहु किसी 
भी अ्रवस्था में हो--जीव ही रहता है, शत्रजीव नहीं होता । यह द्वव्य- 
दृष्टि है । इस दृष्टि से जीव नित्य है । जीव किसी-न किसी पर्याय 
में रहता है। एक पर्याय को छोड़कर दूसरी पर्याय ग्रहण करता 
रहता है । इस दृष्टि से वह श्रशाश्वत है--अनित्य है । ह 

जीव सामान्य की नित्यता-श्रनित्यता के श्रतिरिक्त नारकादि 
जीवों की नित्यता-अनित्यता का भी प्रतिपादन किया गया है । 

“भगवनु ! तारक शाइवत हैं या श्रशाइवत ?* 

“गौतम ! कर्थ॑चित्‌ शाश्वत हैं, कथंचित्‌ ग्रशाशवत हैं ।” 

“भगवन्‌ ! यह कंसे ?” 

“गौतम ! गअव्युच्छित्तिनय की अपेक्षा से शाइवत हैं, व्युच्छित्तिनय ' 
की अपेक्षा से श्रशारवत हैं । इसी प्रकार वेमानिक देवों के विषय 
में भी समभना चाहिए ।” 


अव्युच्छित्ति नय का श्रर्थ है द्रव्याथिक नय और व्युच्छित्तिनय का 
अर्थ है पर्यायाथिक नय । जैसे जीव सामान्य को द्रव्य की अपेक्षा से 


१-जीवाणां भंते ! कि सासया श्रसासया ? 
गोयमा ! जीवा सिय सासया सिय असासया । ०००० गोयमा ! दब्वट्ठयाएं 
सासया भावट्ठयाए असासया । 
--भगवती सूत्र, ७।:।२७३ 
२--नेरइया रां भंते ! कि सासया अ्रसासया ? 
गोपमा ! सिय सासया सिय श्रसासया । 
से केखदठेणं भंते ! एवं बुच्चइई ००० ? 
गोयमा ! अव्वोच्छित्तिश यट्ठयाए सासया, वोच्छित्तिण यट्ठयाएं असा- 
सया । एवं जाव वेमाणिया । 
>>-वहीं, ७3३।२७६ 


स्याह्माद २८७ 


नित्य कहा गया है वैसे ही नारकादि जीवों को भी जीव द्रव्य की 

श्रपेक्षा से नित्य कहा गया है। जैसे जीव सामान्य को नरकादि 
गतिरूप पर्याय की श्रपेक्षा से अनित्य कहा गया है वेसे ही चारक 
जीव को भो नारकत्वरूप पर्याय की श्रपेक्षा से अनित्य कहा 
गया है। 

जीव की नित्यता विषयक स्थिति को अधिक स्पष्टतापूर्वक 
समभने के लिए एक श्रौर संवाद का उल्लेख करते हैं। महावीर 
जमाली को यह वात समभा रहे हैं :-- 

तीनों कालों में ऐसा कोई क्षण नहीं, जब कि जीव न हो । 
इसीलिए जीवब भ्रुव है, नित्य है,शाश्वत है'''। जीव नारकावस्था का 
त्याग कर तिर्य॑चश्रवस्था को प्राप्त करता है, तियँच मिट कर मनुष्य 
होता है, मनृष्य से देव होता है । इन विभिन्न अ्रवस्थाओं की दृष्टि 
से जीव अनित्य है । एक अवस्था का त्याग और दूसरी अवस्था का 
ग्रहण श्रनित्यता के बिना नहीं हो सकता' । 


लोक की नित्यता-अ्रनित्यता के लिए जो हेतु दिया गया है, 
ठीक वही हेतु यहाँ पर भो उपस्थित किया गया है। तीनों कालों में 
जीव जीवरूप में रहता है, भ्रतः वह नित्य है । उसकी विविध अव- 
स्थाएँ परिवर्तित होती रहती हैं, इसलिए वह अनित्य है । 


सानतता और प्रनन्तता : 


बुद्ध का जीव की सान्तता और अनन्तता के विषय में वही 
' दृष्टिकोण है जो नित्यता और अनित्यता के विषय में था। महावीर 
ने इस विषय का अ्रपनी दृष्टि से प्रतिपादन किया :--- 





२--सासए जीवे जमाली ! ज॑ न कयाइ णासी, णो कयावि न भवतति, 
ण कयावि ण भविस्सई, भुवि च भवई य भविस्सइ य, धुवे रितिए 
सासए झ्रवखए प्व्वए झ्रवटिठए शिच्चे । 
असासए जीवे जमाली ! जन्‍ने नेरइए भवित्ता तिरिक्‍्खजोणिए 
भवई, तिरिक्लजोशिए भवित्ता मणुस्से भवइई मणुस्से भवित्ता 
देवे भवइ। 
--भगवती सूत्र, ६।६१३८४७, १४४२ 


स्षप जन-दर्शन 


जीव सान्‍्त भी है और श्रनन्त भी है । द्रव्य की दृष्टि से एक 
जीव सान्‍्त है ।॥ क्षेत्र की अ्रपेक्षा से जीव अ्रसंख्यात प्रदेशवाला है, 
ग्रत: वह सान्‍्त है । काल की दृष्टि से जीव हमेशा है, इसलिए वह 
अनन्त है । भाव की अपेक्षा से जीव के अनन्त ज्ञानपर्याय हैं, 
अनन्त दशेनपर्याय हैं, अनन्त चारित्रपर्याय हैं, अनन्त अग्रुरुलघुपर्याय 
हैं। इसलिए वह ग्रनन्त है' । 
द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव इन चार दृष्टियों से जीव की 
सानतता-श्रनन्तता का विचार किया गया है। द्रव्य और क्षेत्र की 
दृष्टि से जीव सीमित है, श्रतः सान्‍्त है। काल और भाव की 
दृष्टि से जीव असीमित है, श्रत: अनन्त है । तात्पय॑ यह है कि जीव 
कथंचित्‌ सान्‍्त है, कथंचित्‌ अनंत है । 
पुद्गल की नित्यता श्रोर श्रनित्यता : 
द्रव्य का सबसे छोटा अंश जिसका पुनः विभाग न हो सके 
परमाणु है | परमाणु के चार प्रकार वताये गए हैं-द्रव्यपरमाणु, 
क्षेत्रपरमाणु। कालपरमाणु और भावपरमाणु | वर्णादिपर्याय की 
विवक्षा के बिना जो सूक्ष्मतम द्रव्य है, वह द्रव्यपरमाणु है। इसे 
पुद्गल परमाणु भी कहते हैं | श्राकाश द्रव्य का सूक्ष्मतम प्रदेश 
क्षेत्रररमाणु है। समय का सुक्ष्मतम प्रदेश कालपरमाणु है। द्रव्य 
परमाणु में वर्ग्यादिपर्याय की विवश्ला होने पर जिस परमाणु का 
ग्रहगा होता है, वह भावपरमाणु है । 
१--जे वि य खंदवा ! जाव सम्रंते जीवे श्रणंते जीवे, तस्सत्रि या 
एयमट्टे-एवं खलु जाव दव्वग्नों णं एगे जीवे सम्रंते, खेत्तओ्ों णां जीवे 
ग्रसखेजपासिए अ्रसंखेजपारसोगाढ़े अत्यथि पुण से अंते, कालमश्रो रों 
जीवे स कयावि न आसि जाव निच्चे नत्थि पुण से अंते, भावश्रों णां 
जीवे ग्रगंंता णागापजबा, अ्रणंता दंस/पञवा, अगणंता चरित्तपजवा, 
अग्यंता अगुदलहुयपजबा नत्यि पुण से अंते । 
--भगवती सूत्र, २।१।६० 
२>-गोयमा ! चदब्विद्े परमाग्यु पन्‍्नत्ते तंजहा-दव्वपरमारा, खेत्तपरमाणु, 
कालपरमागु, भावपन्मारा] । 
“+चबही, २०४ 


स्याद्ाद र८& 


जैन दर्शन के अतिरिक्त अन्य भारतीय दर्शन वैशेषिक * आदि द्रव्य 
परमाणु को एकान्‍्त नित्य मानते हैं। वे उसमें तनिक भी परिवर्तन नहीं 
मानते | परमाण का कार्य अनित्य हो सकता है, परमाणु स्वयं नहीं । 

महावीर ने इस सिद्धान्त को नहीं माना। उन्होंने अपने अ्रमोध 
प्रस्त्र स्थाद्राद का यहाँ भी प्रयोग किया और परमाणु को नित्य और 
श्रनित्य दोनों प्रकार का माना । 

“भगवन्‌ ! परमाणु पुद्गल शाइवत है या अशाश्वत ?” 

“गौतम ! स्थाद्‌ शाइवत है, स्थाद्‌ श्रशाश्वत है ।” 

ध्यह कैसे ?” 

“गौतम | द्रव्याथिक दृष्टि से शाश्वत है। वर्णपर्याय यावत्‌ स्पर्श- 
पर्याय की दृष्टि से अशाववत्त है! ।” 

श्रन्यन्न भी पुद्गल की नित्यत्ता का प्रतिपादन करते हुए यही वात 
कही कि द्रव्यटष्टि से पुदगल नित्य है। उन्होंने स्पष्ट कहा कि तीनों 
कालों में ऐसा कोई समय नहीं, जिस समय पुद्गल पुद्गलरूप में न हो । 
इसी प्रकार पुदूगल की अनित्यता का भी पर्यायद्ृष्टि से प्रत्तिपादन किया। 
गौतम और महावीर के संवाद के इन शब्दों को देखिए-- 

“भगवन्‌ ! क्या यह सम्भव है कि अतीत काल में किसी एक समय 
में जो पुदूगल रूक्ष हो वही अन्य समय में श्ररुक्ष हो ? क्या वह एक ही 
समय में एक देश से रूक्ष और दूसरे देश से श्ररूक्ष हो सकता है ? क्‍या 
यह भी सम्भव है कि स्वभाव से या अन्य प्रयोग के द्वारा किसी पुद्गल 

में श्रनेक वर्रापरिणाम हो जाएँ और वैसा परिणाम नष्ट होकर वाद में 
एक वर्ण-परिणाम भी हो जाय ?” 





१-परमाणु पोग्गले ण॑ं भते ! कि सासए असासए ? 
गोयमा ! सिय सासए सिय असासए । 
से केणट्टेरां ००७० ? 
गोयमा ! दब्वट्ठयाएं सासए, वन्तपज्जवेहि जाव फासपज्जवेहि 
भसासए । 
“वही १४॥४५१२ 
२--वही १।४४२ 


हर 
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“हाँ, गौतम! यह सम्भव है! ।”? | 

इस प्रकार महावीर ने परमाणु नित्यवाद का खण्डन किया। 
उन्होंने ऐसे परमाणु की सत्ता मानने से इनकार कर दिया, जो एकान्त 
नित्य हो । जैसे परमाणु के कार्य घटादि में परिवर्तन होता है और वह 
अनित्य है, उसी प्रकार परमाणु भी शअ्रनित्य है। दोनों का समानरूप 
से नित्यानित्य स्वभाव है । । 


एकता और शअ्रनेकता : 


महावीर प्रत्येक द्रव्य में एकता और अनेकता दोनों धर्म मानते हैं । 
जीव द्रव्य की एकता और अनेकता का प्रतिपादन करते हुए उन्होंने 
कहा-सोमिल [ द्रव्य दृष्टि से में एक हूँ। ज्ञान और दर्शन की दृष्टि से 
में दो हैँ । न बदलने वाले प्रदेशों की दृष्टि से में अक्षय हूँ, अव्यय हूँ, 
अवस्थित हूँ । बदलते रहने वाले उपयोग की दृष्टि से में अनेक हूँ। |” 

इसी प्रकार अजीव द्रव्य की एकता और अनेकत्ता का स्पष्टीकररा 
करते हुए उन्होंने कहा-“गौतम! धर्मास्तिकाय द्रव्य दृष्टि से एक हैं 
इसलिए वह॒सर्वस्तोक है। वही धर्मास्तिकाय प्रदेशों की अपेक्षा से 
प्रसंख्यातगुण भी है” । इसी प्रकार अधर्मास्तिकाय, आकाश आदि द्वव्य- 
टृष्टि से एक और प्रदेशदृष्टि से अनेक हैं | परस्पर विरोधी माने जाने 
वाले धर्मों का एक ही द्रव्य में अविरोधी समन्वय करना श्रनेकान्तवाद 
की देन है। 


१--एस खां भंते ! पोग्गले तीतमरांतं सासयं समयं लुबखी, समय झलुक्खी 
समय लुक्खी वा अलुक्खी वा ? पुब्विंच रा करणेणं अरोगवरनन 
श्रणोगरूव॑ परिणाम परिणमति, अह से परिणामे निज्जिन्ने भवत्ति 
तओ्रो पच्छा: एगवन्ने एगरूवे सिया । ” 
हंता गोयमा !*****'* एकरूवे सिया । +-वही १४।४।५१ 

२-सोमिला ! दव्वट्ठयाएं एगे अहं, नारणादंसणाट्ठयाए दुविहे अहें, 
पएसट्ठयाए अकखए वि झअहं, अव्वए वि अह, अवट्ठिए वि शरहं, 
उवश्नोगट्ठयाए अणेगभूयभावभविए वि अहं । --वेंही १।८।६१० 

३--गोयमा ! सब्वत्थोवे एगे धम्मत्यिकाए दव्वट्ठयाएं, से चेव पएस- 
ट्ठयाए असंखेजगुरणो''''**** । सब्वत्यावे पोग्गलत्यिकाए दव्वट्ठयाए 
से चेवपए सट्ठयाए असंखेज्जगुरो । --प्रज्ञापनापद ३।५६ 


स्थाद्राद २६१ 


श्रस्ति और नास्तिः--- 


बुद्ध ने अस्ति' और 'नास्ति! दोनों को मानने से इनकार किया । 
सव है, ऐसा कहना एक श्रन्त है। सब नहीं है, ऐसा कहना दूसरा 
श्रन्त है । इन दोनों श्रन्तों को छोड़कर तथागत्त मध्यम मार्ग का उपदेश 
देते हैं'। महावीर ने 'सर्वमस्ति और 'सर्वतास्ति' इन दोनों 
सिद्धान्तों की परीक्षा की । परीक्षा करके कहा कि जो अस्ति है 
वही अ्रस्ति है, और जो नास्ति है वही नास्ति है। उन्ही के गब्दों में- 
“हम अस्ति को नास्ति नहीं कहते, तास्ति को अस्ति नहीं कहते । 
हम जो अस्ति है उसे अ्रस्ति कहते हैं, जो तास्ति है उसे नास्ति 
कहते हैं।” ॥ 
अ्रस्ति और नास्ति दोनों परिणमनशील हैं। यह बात भी 
महावीर ने स्वींकृत की । आ्रात्मा में श्रस्तित्व और नास्तित्व दोनों के 
परिणमन का सिद्धान्त स्थापित किया | इस प्रकार अस्ति और 
नास्ति के सम्बन्ध में भी श्रनेकान्त दृष्टि की स्थापना की' । 
१-सब्व अत्थीतति खो ब्राह्मण अ्रयं एको अन्ते । * ““भ्रव्ब॑ नत्थीति खो 
ब्राह्मण श्रयं दुतियो अ्रन्‍्तो । एते ते ब्राह्मण उभो अनन्‍्ते झ्नुपगम्म मज्केन 
तथागतो धम्मं देसे तिग्नविज्ञापंचया संखारा'******** । 
-- संयुक्तनिकाय १२।४७ । 
२>-नो खलु वयं देवाणुप्पिया ! अत्थिभाव॑ नत्यित्ति वदामों, नत्थिभाव॑ं 
प्रत्थित्ति बदामो । श्रम्है रएं॑ देवाणुप्पिया ! सब्बं अत्थिभाव॑ अत्थित्ति 
वदामो, सब्बं नत्विभाव॑ नत्थित्ति वदामों | 
; -+ भगवती सूत्र ७॥/१०।३०४ 
३-नसे नूणं भंते ! अत्पित्तं भ्त्यित्ते परिणमइ, नत्थित्त नत्थित्ते 
प्रणमइ ?” हुता योयमा'" ****** परिणमइ । 
जण्ण भत्ते ! अत्वपित्त अ्रत्यित्ते परिशमइ नत्यथितं नत्वित्ते परिणमइ, त॑ 
कि प्मोगता वीससा ? 
गोयमा ! पग्मोगसा वि त॑ं वीससा वि तं॑ । 
जहा ते भंते ! अत्तपित्तं श्रत्यित्ते परिणमइ, तहा ते नत्पित्त नत्यित्ते 
परिणशमइ ? जहा ते नत्यित्त नत्यित्ते परिशमइ तहा ते श्रत्वित्तं 
पत्यित्ते परिणमइ ? 
हँता गोयमा ! जहा मे अत्पित्त''***“परणमइ . --वही १।३8३ 
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अस्ति! और 'तास्ति' को मानने वाले दो एकान्‍्तवादी पक्ष हैं । 
एक पक्ष कहता हैं कि सब सत्‌ हे--सर्वमस्ति' । दूसरा कहता हैँ कि. 
सब असत्‌ हँ-'सर्वनास्ति' । बुद्ध ने इन दोनों पक्षों को एकान्तवादी 
कहा, यह ठीक है, किन्तु उन्‍होंने उनका सर्वेथा त्याग कर दिया । 
उस त्याग को उन्होंने मध्यम मार्ग का नाम दिया। बुद्ध का यह 
मार्ग निषेधप्रधान हैं। महावीर ने दोनों पक्षों का निषेध न करके 
विधिरूप से अनेकान्तवाद द्वारा समर्थन किया। उन्होंने कहा कि 
सब सत्‌ है. यह एकान्तहृष्टिकोश ठीक नहीं । इसी प्रकार सब 
असत्‌ है, यह एकान्त दृष्टि भी उचित नहीं । जो सत्‌ है, उसी को 
सत्‌ मानना चाहिए । जो श्रसत है, उसी को असत्‌ मानना चाहिए 
सत्‌ और असत--अस्ति और नास्ति के भेद को स्वथा लुप्त नहीं 
करना चाहिए | सब अपने द्रव्य, क्षेत्र, आदि की अ्रपेक्षा से सत्‌ है । 
पर द्रव्य, क्षेत्र आदि की अपेक्षा से अ्सत्‌ हैं /॥।सत्‌ और असत्‌ का 
विवेकपूर्वक समर्थन करना चाहिए। जो जिस रूप से सत्‌ हो, 
उसे उसी रूप से सत्‌ मानना चाहिए। जो जिस रूप से अरसत्‌ है, 
उसे उसी रूप से असत्‌ मानना चाहिए। सत्‌ और असत्‌ के इस 
भेद को समझे बिना एकान्तरूप से सब को सत या असत कहना 
दोषपूर्ण 


उपयु क्त विवेचन से यह बात मालूम हो जाती हैं कि एक और 
अनेक, नित्य और अनित्य, सान्‍्त और अ्रनन्त, सद और श्रसद धर्मों 
का श्रनेकान्तवाद के आधार पर किस प्रकार समन्वय हो सकता है । 
यह समभना भूल है कि अनेकान्तवाद स्वतन्त्र दृष्टि न होकर दो 
एकान्तवादों को मिलाने वाली एक मिश्रित दृष्टि मात्र हैं । वस्तु 
का ठीक ठीक स्वरूप समभने के लिए अनेकान्त दृष्टि ही उपयुक्त 
है । यह एक विलक्षण व स्वतन्त्र दृष्टि है, जिसमें वस्तु का पूर्ण 
वरूप प्रतिभासित होता है। केवल दो एकान्तवादों को मिला देने 
से अनेकान्तवाद नहीं वन सकता, क्योंकि दो एकान्तवाद कभी एक 
नहीं हो सकते । वे हमेशा एक दूसरे के विरोधी होते हैं। 


स्याद्वाद १€र३े 


स्याद्गाद या श्रनेकान्तवाद एक श्रखण्ड दृष्टि है, जिसमें वस्तु के सभी 
धर्म तिविरोध रूप से प्रतिभासित होते हैं । 


श्रागमों में स्थादवाद : 


यह विवेचन पढ़ लेने के वाद इसमें तो तनिक भी सन्देह नहीं 
रहता कि स्यादवाद का बीज जेनागमों में मौजूद है । जगह जगह 
'सिय सासया' 'सियश्रसासया-स्यात्‌ शाइवत, स्यात्‌ भ्रशाश्वत आदि 
का प्रयोग देखने को मिलता है । इससे यह सिद्ध है कि आगमों में 
स्याद' शब्द प्रयुक्त हुआ है | यहाँ पर एक प्रइन है कि क्‍या श्रागमों 
में 'स्याद्वाद' इस पूरे पद का प्रयोग हुआ है ? सूत्रकृतांग की एक 
गाथा में से 'स्थाद्वाद' ऐसा पद निकालने का प्रयत्न किया गया है।* 
गाथा इस प्रकार हैः-- 
नो छापए नो विप लूसएज्जा माण न सेवेज्ज पगासरां च | 
न यावि पन्‍ने परिहास कुज्जा नया सियावाय वियागरेज्जा ॥ 
| १, १४, १६ 
इसका जो 'न या सियावाय' अंश है- उसके लिए टीकाकार 
ने 'न चाशीर्वादं' ऐसा संस्कृत रूप दिया है। जो लोग इस गाथा में 
से स्याद्वाद' पद निकालना चाहते हैं, उतके मतानुसार “चास्यादवाद' 
ऐसा रूप होना चाहिए। आचार हेमचन्द्र के नियमों के अनुसार 
'आशिष्‌ छब्द का प्राकृत रूप श्ासी”' होता है। हेमचन्द्र ने 
आसीया' ऐसा एक दूसरा रूप भी दिया है' । 'स्याद्गाद के लिए 
प्राकृतरूप 'सियावाश्रों' है'। इसके लिए एक और हेतु दिया गया है 
कि यदि इस 'सियावाश्रों शब्द पर ध्यान दिया जाय तो उपयुं क्त 
गाथा में अस्यादवाद वचन के प्रयोग का ही निषेध मानना ठीक 
होगा; क्योंकि यदि टीकाकार के मतानुसार ग्राशीर्वाद वचन के 





१--भौरिएण्टल कोन्फ़र त-नवम अधिवेशन की कार्यवाही (डा० ए० एन० 
उपाध्ये का मत) पृ० ६७१। 

२--प्राकृत व्याकरण -- ८२१७४ 

३-वही ८। २१०७ 
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प्रयोग का निषेध माना जाय तो कथानकों में जो 'धर्मलाभ' रूप 
आशीर्वाद का प्रयोग मिलता है वह असंगत सिद्ध होगा | .यह हेतु 
विशेष महत्व नहीं रखता । “धर्मलाभ' को श्राशीर्वाद कहना ठीक 
वैसा ही है, जैसा मुक्ति की अभिलाषा को राग कहना । जो लोग 
मोक्षावस्था को सुखरूप नहीं मानते हैं, वे सुखरूप मानने वाले दार्श- 
निकों के सामने यह दोष रखते हैं कि सुख की अभिलाषा तो राग 
है, और राग बन्धन का कारण है न कि मोक्ष का अ्रतः मोक्ष सुखरूप॑ 
नहीं हो सकता । सुख की श्रभिलाषा को जो राग कहा गया है, वह 
सांसारिक सुख के लिए है, न कि मोक्षरूप शाश्वत सुंख के लिए, 
इस सिद्धान्त से श्रपरिचित लोग ही मोक्ष की श्रभिलाषा को राग 
कहते हैं | आ्राशीर्वाद भी सांसारिक ऐश्वर्य और सुख की प्राप्ति के 
लिए होता है। धर्म के लिए कोई आशीर्वाद नहीं होता। 
वह तो आध्यात्मिक उन्नति का मार्ग है जिस पर व्यक्ति अपने प्रयत्न 
से चलता है | 'धर्मलाभ' या “धर्म की जय' आशीर्वाद नहीं है, सत्य 
की शअ्रभिव्यक्ति है-सत्यपथ का प्रदर्शन है| तात्पर्य यह है कि उप- 
यु क्त हेतु में कोई खास बल नहीं है | व्याकरण के प्रयोगों के श्रध्ययन 
के श्राधार पर सम्भवतः “न चास्यादवाद” पद का श्रौचित्य सिद्ध हो 
सकता है । जो कुछ भी हो, यह तो निविवाद सिद्ध है कि स्यादु: 
पूर्वक वचन-प्रयोग आरागमों में देखे जाते है । 'स्याद्गाद!ः ऐसा अ्रखण्ड 
प्रयोग न भी मिले, तो भी स्याद्वाद सिद्धान्त आगमों में मौजूद है, 
इसे कोई इनकार नहीं कर सकता । 
प्रनेकान्तवाद और स्यथादवाद : | 
जैन दर्शन एक वस्तु में अनन्त धर्म मानता है | इन धर्मों में से 
व्यक्ति अपने इच्छित धर्मों का समय-समय पर कथन करता है । 
वस्तु के जितने धर्मों का कथन हो सकता है, वे सब धर्म वस्तु के 
अन्दर रहते हैं । ऐसा नहीं कि व्यक्ति अपनी इच्छा से उन धर्मों का 
पदार्थ पर आरोप करता है । श्रनन्त या श्रनेक धर्मों के कारण ही 
वस्तु अनन्तधर्मात्मक या अनेकान्तात्मक कही जाती है । 
अनेकान्तात्मक वस्तु का कथन करने के लिए 'स्थात्‌र शब्द का 
अयोग करना पड़ता है। स्थाद्‌' का अर्थ है कथंतचित्‌ । किसी एक 


ए 
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दृष्टि से वस्तु इस प्रकार की कही जा सकती है । दूसरी हृष्टि से 
वस्तु का कथन इस प्रकार हो सकता है । यद्यपि वस्तु में ये सव धर्म 
हैं, किन्तु इस समय हमारा दृष्टिकोण इस धर्म की ओर है, इस 
लिए वस्तु एत्तद्र प प्रतिभासित हो रही है। वस्तु केवल एतद्र प ही 
नहीं है, अपितु उसके अ्रन्य रूप भी हैं, इस सत्य को ग्रभिव्यक्त करने 
के लिए सस्थात्‌' शब्द का प्रयोग किया जाता है । इस 'स्यात्‌' शब्द 
के प्रयोग के कारण ही हमारा वचन 'स्याद्वाद! कहलाता है । 'स्थात्‌' 
पूर्वक जो 'वाद' अर्थात्‌ वचन है--कथन है, वह 'स्याह्माद' है । 
इसीलिए यह कहा गया है कि अनेकान्तात्मक अर्थ का कथन 'स्था- 
ह्ाद' है ।. 

स्याह्ाद' को अनेकान्तवाद' भी कहते हैं । इसका कारण यह 
है कि 'स्याह्राद से जिस पदार्थ का कथन होता है, वह अनेकान्ता- 
त्मक है। अनेकान्त अर्थ का कथन यही 'अनेकान्तवाद' है । 'स्थात्‌' 
यह अ्रव्यय अनेकाच्त का द्योतक है, इसीलिए 'स्याह्ाद' को 'अनेकान्त' 
कहते हैं. । 'स्याह्गाद!' और 'अनेकास्तवाद' दोनों एक ही हैं । 'स्था- 
द्वाद' में 'स्थात्‌' शब्द की प्रधानता रहती है। 'अनेकान्तवाद' में 
श्रनेकान्त धर्म की मुख्यता रहती है । 'स्थाद! शब्द अनेकान्त का 
चोतक है, अनेकान्त को अभिव्यक्त करने के लिए स्यात्त' शब्द 
दा प्रयोग किया जाता है। 

. यह स्पष्टीकरण इसलिए है कि जेन ग्रन्थों में कहीं स्यथाद्वाद 
शब्द आया है तो कहीं अनेकान्तवाद शब्द का प्रयोग हुआ है । जैन 
दार्षनिकों ने इन दोनों शब्दों का एक ही अर्थ में प्रयोग किया है । 
श्त दोनों शब्दों के पीछे एक ही हेतु रहा हुआ है और वह है वस्तु 
को अनेकान्तात्मकता । यह अनेकान्तात्मकता अनेकान्तवाद छब्द से 
भी प्रकट होती है और स्थाह्मद शब्द से भी । वैसे देखा जाय तो 
स्याद्गाद शब्द अधिक प्राचीन मालूम होता हैं, क्योंकि आगमों में 

६--मभनेकान्तात्मकार्थेकथनं स्थाह्वाद:-लघीयस्श्रयटी का ६२ 

२--' ध्यादित्यव्ययमनेकान्तद्योतक॑ ततः स्याद्वादोष्नेकान्तवाद:' 

+च्याद्राइमण्जरी का 
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स्यात्‌' शब्द का प्रयोग अ्रधिक देखने में झ्राता है । जहाँ वस्तु की 
अनेकरूपता का प्रतिपादन करना होता है, वहाँ 'सिय” शब्द का 
प्रयोग साधारण सी बात है। अनेकान्तवाद शब्द पर दार्शनिक पुट - 
की प्रतीति होती है, क्योंकि यह शब्द एकान्तवाद के विरोधी पक्ष 
को सूचित करता है । 


स्थाह्वाद और सप्तभंगो : 


यह हम देख चुके हैं कि स्याद्वाद के सूल में दो विरोधी धर्म 
रहते हैं । इन दो विरोधी धर्मों का श्रपेक्षा भेद से कथन स्याद्वाद 
है । उदाहरण के लिए हम सत्‌ को लेते हैं। पहला पक्ष है सत्‌ का। 
जब सत्‌ का पक्ष हमारे सामने आता है तो उसका विरोधी पक्ष 
असत्‌ भी सामने आता है । सूल रूप में ये दो पक्ष हैं । इसके बाद 
तीसरा पक्ष दो रूपों में आ सकता है-या तो दोनों पक्षों का समर्थन 
करके या दोनों पक्षों का निषेध करके । जहाँ सत्‌ और असंत्‌ दोनों 
पक्षों का समर्थन होता हैँ वहाँ तीसरा पक्ष बनता है सदसत्‌ का। 
जहाँ दोनों पक्षों का निषेध होता है वहाँ तीसरा पक्ष बनता है श्रनुभय 
अर्थात्‌ न सत्‌ न असत्‌ । सत्‌, असत्‌ और अनुभय इन तीन पक्षों का 
प्राचीनतम आभास ऋग्वेद के नासदीयसूक्त में मिलता है। उपनिषदों 
में दो विरोधी पक्षों का समर्थन मिलता है। 'तदेजति तन्‍्नैजति'*, 
अ्रणोरणीयात्‌ महतो महीयात्‌” “सदसद्वरेण्यम्‌' आ्रादि वाक्यों में 
स्पष्टरूप से दो विरोधी धर्म स्वीकृत किये गये हैं। इस परम्परा 
के अनुसार तीसरा पक्ष उभय अर्थात्‌ सदसत्‌ का बनता है। जहाँ 
सत्‌ और असत्‌ दोनों का निषेध किया गया, वहाँ अ्नुभय का चौथा 
पक्ष बन गया ।* इस प्रकार उपनिषदों में सत्‌, श्रसतूु, सदसत्‌ और 
अनुभय ये चार पक्ष मिलते हैं। अनुभय पक्ष अ्रवक्तव्य के नाम से 
भी प्रसिद्ध है | श्रवक्तव्य के तीन श्रथ हो संकते हैं-(१) सत्‌ और 








१--ईशोपनिपद्‌ ५ 

२->-कठोपनिपद्‌ १।२२० 

३--मुण्डकोपनिपद्‌ २२१ | 
' ह --न संस्तचासंत्‌' इवेताइवतरोपनिपद्‌ ४॥१८ 
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असत्‌ दोनों का निषेध करना (२) सत्‌, अ्रसत्‌ और सदसत्‌ तीनों 
का निषेध करना (३) सत्‌ और असत्‌ दोनों को अक्रम से अर्थात्‌ 
युगपद्‌ स्वीकृत करना । जहाँ अवक्तव्य का तीसरा स्थान है वहाँ 
सत्‌ और असत्‌ दोनों का निषेध समभना चाहिये । जहाँ अ्रवक्तव्य 
का चौथा स्थान है वहाँ सतू, असत और सदसत्‌ तीनों का निषेध 
समभना चाहिए | सत्‌ और असत्‌ दोनों का युगपद्‌ प्रतिपादन करने 
की यूम तर्कयुग के जैनाचार्यों की मालूम होती है । यह बात आगे 
स्पष्ट हो जाएगी । अवक्तव्यता दो तरह की है--एक सापेक्ष और 
दूसरी निरपेक्ष । सापेक्ष अवक्तव्यता में इस बात की भलक होती है 
कि तत्त्व सतू, असत्‌ और सदसत्‌ रूप से अवाच्य है। इतना ही नहीं 
अपितु नागाजु न जैसे माध्यमिक बौद्धद्शन के आचार्य ने तो सत्‌, 
असत्‌, सदसत्‌ और अनुभय* इन चारों हृष्टियों से तत्त्व को अवाच्य 
माना । उन्होंने स्पष्ट कहा कि वस्तु चतुष्कोटिविनिमु क्त है। इस 
प्रकार सापेक्ष अवक्तव्यता एक, दो, तीन या चारों पक्षों के निषेध 
पर खड़ी होती है। जहाँ तत्त्व न सत्‌ हो सकता है, न अ्रसत्‌ हो 
सकता है, न सत्‌ और असत्‌ दोनों हो सकता है, न अनुभय हो 
सकता है (ये चारों पक्ष एक साथ हों या भिन्न भिन्न) वहाँ सापेक्ष 
अवक्तव्यता है। निरपेक्ष अवक्तव्यता के लिए यह बात नहीं है । 
वहाँ तो तत्त्व को सीधा “वचन से अ्रगम्य' कह दिया जाता हैं ।' 
पक्ष के रूप में जो अवक्तव्यता है वह सापेक्ष अवक्तव्यता हैं । ऐसा 
समभना चाहिये । 


उपनिषदों में सतू, श्रसत्‌, सदंसत्‌ और अवक्तव्य ये चारों पक्ष 
मिलते हैं, यह हम लिख चुके हैं | बौद्ध त्रिपिटक में भी ये चार पक्ष 
मिलते हैं। सानन्‍्तता और अनन्तता, नित्यता और अनित्यता आदि 
प्रश्नों को बुद्ध ने अ्रव्याकृत कहा है । उसी प्रकार इन चारों पक्षों को 
भी 2 कहा गया है। उदाहरण के लिए निम्न प्रशइन अव्या- 
कृत हैं :--- 


१--यतो वाचो निवतंन्ते ।? 
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(१) होति तथागतो परंमरणाति ? 
न होति तथागतो परंमरणाति ? 
होति च न होति च तथागतो परंमरणाति ? 
नेव होति न न होति तथागतो परंमरणाति' ? 
(२) सयंकतं दुक्खवंति ? । 
परंकतं दुक्खवंति ? 
सयंकतं परंकतं च दुक्खवंति ? 
असयंकारं अपरंकारं दुक्‍्खंति' ? 
बुद्ध की तरह संजयवेलटिठपुत्त भी इस प्रकार के प्रश्नों का न 
हाँ में उत्तर देता था न 'न' में। उसका किसी भी विषय में कुछ 
भी निश्चय न था । बुद्ध तो कम-से-कम इतना कह देते थे कि ये 
प्रश्न अव्याकृत हैं। संजय उनसे भी एक कदम आगे बढ़ा हुआ था । 
वह न हाँ कहता, तन न कहता, न अ्रव्याकृत कहता, न व्याकृत 
कहता । किसी भी प्रकार का विशेषण देने में वह भय खाता था। 
दूसरे शब्दों में वह संशयवादी था। किसी भी विषय में अपना 
निश्चित मत प्रकटं न करता था। पाइ्चात्य दर्शनशास्त्र में हू म का 
जो स्थान है, प्रायः वही स्थान भारतीय दर्शनशास्त्र में संजयबे- 
लटिठपुत्त का है | ह्यूम भी यही मानता था कि हमारा ज्ञान निश्चित 
नहीं है, इसलिए हम अपने ज्ञान से किसी अन्तिम तत्त्व का निर्णय 
नहीं कर सकते । सीमित अवस्था में रहते हुए सीमा से बाहर के 
तत्व का निर्णय करना हमारे सामर्थ्य से परे है। संजय ने जिन 
प्रइनों के विपय में विक्षेपवादी बृत्ति का परिचय दिया, उनमें से 
कुछ ये हैं'-- 
(१) परलोक है ? 
परलोक नहीं है ? 
परलोक है और नहीं है ? 
न प्रलोक है और न नहीं है ? 


१--संयुत्तनिकाय 
२>-वही १२१७ 
३ >दीघनिकाय-साम झ्षफलसुत्त 
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(२) ओपयातिक हैं ? 
ओऔपयातिक नहीं हैं ? 
ओआपयातिक हैं और नहीं हैं ? 
त औपयातिक हैं न नहीं हैं ? 
(३) सुक्ृत दुष्कृत कर्म का फल है ? 
सुक्ृत दुष्कृत कर्म का फल नहीं है ? 
सुकृत दुष्कृत कर्म का फल है और नहीं है ? 
सुक्कत दुष्छृत कर्म का फल न है न नहीं है ? 
(४) मरणानन्तर तथागत है ? 
! मरणानन्तर तथागत नहीं है ? 
मरणानन्तर तथागत है श्रौर नहीं है ? 
मरणानन्तर न तथागत है न नहीं है ? 
स्याह्माद और संजय के संशयवाद में यही अन्तर है कि स्याद्वाद 
निरचयात्मेक है, जब कि संजय का संशयवाद अ्रनिश्चयात्मक है। 
महावीर प्रत्येक पक्ष का अपेक्षामेद से निश्चत उत्तर देते थे | वे न 
तो बुद्ध की तरह अव्याकृत कहकर टाल दिया करते और न संजय 
को तरह अनिश्चय का बहाना बनाते। जो लोग स्याद्वाद को 
संजयबेलट्टिपुत्त का संशयवाद समभते हैं, वे स्थाह्गाद का स्वरूप ही 
नहीं जानते । जैनदर्शन के आचार्य बार-बार यह कहते हैं कि स्याह्माद 
संशयवाद नहीं है, स्यादह्गाद अज्ञानवाद नहीं है, स्याह्राद अस्थिरवाद 
या विक्षेपवाद नहीं है । वह निश्चयवाद है, ज्ञानवाद है । 
उपनिषदों में व बौंद्धत्रिपिटक में तत्त्व के विषय में चार पक्ष 
किस रूप में मिलते हैं, यह लिख चुके । अरब हम जैन आागमों में 
मिलने वाले चारों पक्षों को देखें । इससे हमें मालूम हो जाएगा कि 
भारतीय दर्शनशास्त्र की परम्परा में ये चारों पक्ष अतिप्राचीन हैं । 
भगवतीसूत्र में मिलने वाले कुछ उदाहरण देखिए :-- 
अब. 
(१) आत्मारस्भ (२) परारस्भ 
(३) तदुभयारम्भ (४) अनारम्भ' 





१--१११११७ 
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आर-- 
(१) गुरु (२) ल 

(३) ग्रुस्लधु (४) अग्रुरुलघु' 
धू--- 

(१) सत्य (२) मृषा 

(३) सत्यमृषा (४) असत्यमृषा 


इस विवेचन से स्पष्ट भलकता है कि अ्रस्ति, नास्ति, अ्स्तिनास्ति 
ग्रौर अवक्तव्य ये चार भंग प्राचीन एवं मौलिक हैं । महावीर ने 
इन चार भंगों को श्रधिक महत्व दिया | यद्यपि आगममों में इनसे 
अधिक भंग भी मिलते हैं, तथापि ये चार भंग मौलिक हैं, अत 
इनका अधिक महत्व है। इन भंगों में अ्रवक्तव्य का स्थान कहीं 
तीसरा है', तो कहीं चौथा है ।' ऐसा क्‍यों ? इसका उत्तर हम 
पहले ही दे चुके हैं कि जहाँ श्रस्ति और आस्ति इन दो भंगों का 
निषेध है वहाँ अ्रवक्तव्य का तीसरा स्थान है और जहाँ अस्ति, नास्ति 
और  अस्तिनास्ति (उभय) तीनों का निषेध है वहाँ अवक्तव्य का 
चौथा स्थान है| इन चार भंगों के अतिरिक्त अन्य भंग भी मिलते 
हैं किन्तु वे इन भंगों के किसी-न-किसी संयोग से ही बनते हैं। ये 
भंग किस रूप में आगमों में मिलते हैं, यह देखें । 
भंगों का आगमकालीन रूप 

भगवतीसूत्र के आधार पर हम स्यथाह्वाद के भंगों का स्वरूप 
समभकने का प्रयत्न करेंगे । गौतम महावीर से पूछते हैं कि 'भगवच ! 
रत्नप्रभा पृथ्वी आत्मा है या अन्य है' इसका उत्तर देते हुए महावीर 
कहते हैं :--- 

. १--रलप्रभा प्रथ्वी स्यात्‌ आत्मा है । 
२--रलप्रभा प्रथ्वी स्थात्‌ आत्मा नहीं है । 


१-- १।६।७४ 

२-- १ ३॥७।४€ ३ 
३--भगवतीसूत्र १२।१०।४६६ 
४ड--आश्राप्तमी मांसा, १६ 
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३--रलप्रभा पृथ्वी स्थात्‌ अवक्तव्य है । 
यह कैसे ? 
१--आत्मा के आदेश से आत्मा है । 
२--पर के आदेश से आत्मा नहीं है । 
३--उभय के आदेश से अवक्तव्य है । 
अन्य पृथ्वियों, देवलोकों और सिद्धशिला के विषय में भी यही 
बात कही गई है । परमाणु के विषय में पूछने पर भी यही उत्तर 
मिला। द्विप्रदेशी स्कन्‍्ध के विषय में महावीर ने इस प्रकार उत्तर 
दिया-- 
१--द्विप्रदेशी स्कन्ध स्यथात्‌ आत्मा है। 
२--ह्िप्रदेशी स्कन्ध स्यात्‌ भ्रात्मा नहीं है । 
३--िप्रदेशी स्कन्‍्ध स्यात्‌ अवक्तब्य है । 
४--ट्विप्रदेशी स्कन्‍्ध स्यात्‌ आत्मा है और श्रात्मा नहीं है । 
' ५--ट्विप्रदेशी स्कन्‍्ध स्थात आत्मा है और अवक्तव्य है । 
६--द्विप्रदेशी स्कन्‍्ध स्यात्‌ आ्रात्मा नहीं है और शअ्रवक्तव्य है ! 
यह कंसे ? 
१--्िंप्रदेशी स्कनन्‍्ध आत्मा के अ्रादेश से श्रात्मा है । 
२-पर के आदेश से आत्मा नहीं है । 
३--उभय के आदेश से अवक्तव्य है । 
४--एक अंश (देश) सद्भावपर्यायों से आदिष्ट है और दूसरा 
अंश असदुभावपर्यायों से आदिष्ट है, श्रतः द्विप्रदेशी स्कम्ध 
. आत्मा है और श्रात्मा नहीं है । ह 
५--एक देश सदभावपर्यायों से ग्रादिष्ट है और एक देश 
उभयपर्यायों से आ्रादिष्ट है, अतएव द्विप्रदेशी स्कन्ध आत्मा 
है और अवक्तव्य है । 


६--एक देश असदुभावपर्यायों से श्रादिष्ट है और दूसरा देश 
तदुभयपर्यायों से आदिष्ट है, अतः द्विप्रदेशी स्कन्ध आत्मा 
नहीं है और अवक्तव्य हैं । ै 
त्रिप्रदेशी स्कन्ध के विषय में पूछने पर निम्त उत्तर मिला-- 
१--न्रिप्रदेशी स्कन्ध स्यात आत्मा है। 


हक | 
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२--नत्रिप्रदेशी स्कन्‍्ध स्यात्‌ आत्मा नहीं है । 
३>-त्रिप्रदेशी स्कन्ध ध्यात्‌ अवक्तव्य है । 
४--त्रिप्रदेशी स्कन्ध स्यात आत्मा है और श्ात्मा नहीं है । 
५-त्रिप्रदेशी स्कन्ध स्थात्‌ आत्मा है और (दो) ओआत्माएं 
नहीं हैं । 
६--त्रिप्रदेशी स्कन्ध स्यथात्‌ (दो) आत्माएँ हैं और श्रात्मा 
नहीं है । 
७--त्रिप्रदेशी स्कन्ध स्यात्‌ आत्मा है और अवक्तव्य है । 
८--त्रिष्रदेशी स्कन्ध स्थात्‌ आत्मा है और (दो) आत्माएँ 
अवक्तव्य हैं । 
६--त्रिप्रदेशी स्कन्ध स्यात्‌ (दो) आगधआात्माएँ हैं और 
ग्रवक्तव्य है । 
१०--त्रिप्रदेशी स्कनन्‍्ध स्यात्‌ आत्मा नहीं है और अवक्तव्य है। 
११-त्रिप्रदेशी स्कन्‍्ध स्यथात्‌ आत्मा नहीं हैं और (दो) 


अवक्तव्य हैं । 

१२--त्रिप्रदेशी स्कन्‍्ध स्थात्‌ (दो) आत्माएँ नहीं हैं और 
अवक्तव्य हैं । 

१३--त्रिप्रदेशी स्कन्ध स्याद्‌ आत्मा है, श्रात्मा नहीं है और 
अवक्तव्य है । 
ऐसा क्‍यों ? 


१--त्रिप्रदेशी स्कन्ध श्रात्मा के ग्रादेश से आत्मा है । 
२--त्रिप्रदेशी स्कन्ध पर के आदेश से आत्मा नहीं है । 
३--त्रिप्र देशी स्कन्ध तदुभय के आदेश से अवक्तव्य हैं । 
४--एक देश सद्भाव पर्यायों से भ्रादिष्ट है और एक देश 
असदभाव पर्यायों से आदिष्ट है, इसलिए त्रिप्रदेशी 
स्कन्ध आत्मा हैं और आत्मा नहीं हैं । | 


: ५--एक देश सदभावपर्यायों से आदिष्ट है और दो देश 


असदभाव पर्यायों से आदिष्ट है, भ्रतः त्रिप्रदेशी स्कन्ध 
आत्मा है और (दो) आत्माएँ नहीं हैं । 
६--दो देश सद्भावपर्यायों से आादिष्ट हैं और एक देश 
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 असदभावपर्यायों से आदिष्ट है, अतएव त्रिप्रदेशी 
स्कन्ध (दो) आत्माएँ हैं और आ्रात्मा नहीं हैं । 
७--एक देश सद्भावपर्यायों से आदिष्ट है और दूसरा देश 
तदुभयपर्यायों से ग्रादिष्ट है, अतः त्रिप्रदेशी स्कन्ध 
आत्मा है और अवक्तव्य है । 
८--एक देश सदभावपर्यायों से आदिष्ट है और दो देश तदु- 
भय पर्यायों से आदिष्ट हैं, अतएव त्रिप्रदेशी स्कन्ध आत्मा 
है और (दो) अवक्तव्य हैं । 
६--दो देश सदभावपर्यायों से आदिष्ट हैं और एक देश तदुभय 
पर्यायों से आ्रादिष्ट है, इसलिए त्रिप्रदेशी स्कन्ध (दो) आत्माएँ 
हैं.और अवक्तव्य है । े 
१०-एक देश आदिष्ट है अ्रसदभावपर्यायों से शौर दूसरा देश 
आदिष्ट है तदुभय पर्यायों से, अ्रत्तएव त्रिप्रदेशी स्कन्ध आत्मा 
: नहीं है और अवक्तव्य है । 
११--एक देश आदिष्ट है असद्भावपर्यायों से और दो देश श्रादिष्ट 
| हैं तदुभय पर्यायों से, अतः त्रिप्रदेशी स्कन्ध आत्मा नहीं है और 
(दो) अवक्तव्य हैं । 
१२-दो देश असदभावपर्यायों से आदिष्ट हैं और एक देश तदुभय 
 पर्यायों से श्रादिष्ट है, अ्त्त: त्रिप्रदेशी स्कन्ध (दो) आत्माएँ 
नहीं है और अवक्तव्य है । 
१२--एक देश सद्भावपर्याथों से आदिष्ट है, एक देश असदभाव- 
पर्यायों के श्रादिष्ट है, और एक देश तदुभय पर्यायों से श्रादिष्ट 
है, भ्रतएव त्रिप्रदेशी स्कन्ध आ्रात्मा है, श्रात्मा नहीं है और 
अवक्तव्य है । 
चतुष्प्रदेशी स्कन्ध के विषय में प्रश्न करने पर महावीर ने 
१& भंगों में उत्तर दिया। इस उत्तर का स्पष्टीकरण इस 
प्रकार है-- - 
१ चतुष्पदेशी स्कन्ध आत्मा के आदेश से आत्मा है। 
२--चतुप्पदेशी स्कन्ध पर के आदेश से झात्मा नहीं है ! 
३-चतुष्प्रदेशी स्कन्ध तदुभय के आदेश से पश्रवक्तव्य है। 
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४-एक देश आदिष्ट है सदभावपर्यायों से और एक देश श्रादिष्ट 
है असद्भावपर्यायों से, भ्रतएव चतुष्प्रदेशी स्कन्ध आत्मा है 
और आत्मा नहीं है । 

५--एक देश आदिष्ट है सदभावपर्यायों से और अनेक देश श्रादिष्ट 
हैं श्रसद्भावपर्यायों से, भ्रतः चतुष्प्रदेशी स्कन्ध श्रात्मा है और 
(अनेक) आत्माए नहीं हैं । 

- अश्रमेक देश आदिष्ट है सदभावपर्यायों से और एक देश आदिष्ट 
है अ्रमद्भावपर्यायों से, भ्रतः चतुष्प्रदेशी स्कन्ध (अ्रनेक) आत्माएँ 
हैं और आत्मा नहीं है। 

७- दो देश आदिष्ट हैं सदभावपर्यायों से और दो देश आदिष्ट 
असद्भावपर्यायों से, भ्रतः चतुष्प्रदेशी स्कन्ध (दो) श्रात्माएं हैं 
और (दो) श्रात्माएं नहीं हैं। 

८--एक देश श्रादिष्ट है सदभावपर्यायों से श्रौर एक देश आदिष्ट 
है तदुभयपर्यायों से, अ्रतः चतुष्प्रदेशी स्कन्ध आत्मा है और 
अवक्तव्य है । 
एक देश आदिष्ट है अ्रसद्भावपर्यायों से और अमेक देश आदिष्ट 
हैं तदुभयपर्यायों से, श्रतः चतुष्प्रदेशी स्कन्‍्ध आत्मा है और 
( अनेक) अवक्तव्य हैं। 

१०--अनेक देश आदिष्ट हैं सदभावपर्यायों से और एक देश 
आदिष्ट है तदुभयपर्यायों से, अ्रतः चतुष्प्रदेशी स्कन्ध ( अनेक ) 
ग्रात्माए' हैं और अवक्तव्य है। 

११-दो देश आदिष्ट हैं सदृभावपर्यायों से और दो देश आदिष्ट 
हैं तदुभय पर्यायों से, अतः चतुष्प्रदेशी स्कन्ध (दो) आत्माए 
हैं भ्ौर (दो) श्रवक्तव्य हैं। 

:१२--एक देश श्रादिष्ट है अ्रसदरभावपर्यायों से और एक देश आदिष्ट 
है तदुभय पर्यायों से, श्रतएवं चतुष्प्रदेशी स्कन्‍्ध आत्मा नहीं 
है और अवक्तव्य है। 

है १३--एक देश आदिष्ट है असदभावपर्यायों से और अनेक देश 
$ आदिष्ट हैं तदुभय पर्यायों से, अतएव चतुष्प्रदेशी स्कन्ध श्रात्मा 

नहीं: है श्रौर (अनेक) अवक्तव्य हैं । 
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१४--अनेक देश आदिष्ट हैं असद्भावपर्यायों से और एक देश 
आदिष्ट है तदुभयपर्यायों से अतएव चतुष्प्रदेशी स्कन्ध (अनेक) 
आत्माएँ नहीं है औरध्म्रवक्‍तव्य है। 

१५-दो देश श्रादिष्ट हैं असद्भावपर्यायों से और दो देश श्रादिष्ट 
हैं तदुभय पर्यायों से, श्रतएवं चतुष्प्रदेशी स्कन्ध (दो) आत्माए 
नहीं हैं और (दो) अ्रवकतव्य हैं । | 

१६-एक देश सदभावपर्यायों से श्रादिष्ट है, एक देश अ्सद्भाव- 
पर्यायों से श्रादिष्ट है और एक देद तदुभयपर्यायों से श्रादिष्ट है, 
इसलिए चतुष्प्रदेशी स्कन्ध भ्रात्मा है, नहीं है और श्रवक्तव्य है । 

१७--एक देश सद्भावपर्यायों से आदिष्ट है, एक देश असद्भाव- 
पर्यायों से आ्रादिष्ट है. और दो देश तदुभय पर्यायों से आदिष्ट 
हैं, इसलिए चतुष्प्रदेशी स्कन्ध श्रात्मा है, नहीं हैं और (दो) 
अवक्‍ृतव्य हैं । | 

१८--एक देश सद्भावपर्यायों से आदिष्ट है, दो देश असद्भाव- 
पर्यायों से श्रादिष्ट हैं और एक देश तदुभय पर्यायों से आदिष्ट 
है, इसलिए चतुष्प्रदेश स्कन्ध श्रात्मा है, (दो) नहीं हैं और 
ग्रवक्‍तव्य है। 

१६-दो देश सद्भावपर्यायों से आदिष्ट है, एक देश अ्रसद्भाव 

. पर्यायों से भ्रादिष्ट है, और एक देश तदुभयपर्यायों से आदिष्ट 
है, इसलिए चतुष्प्रदेश स्कन्ध (दो) आत्माएँ हैं, नहीं है और 
अ्वक्तव्य है । 
चतुष्प्रदेशी स्कन्ध का १६ भंगों में उत्तर देकर पंचप्रदेशी स्कन्ध 


के विषय में २२ भंगों में उत्तर देते हैं-- 


१--पंचप्रदेशी स्कन्ध श्रात्मा के आदेश से श्रात्मा है । 

२--पंचप्रदेशी स्कन्ध पर के आदेश से आ्रात्मा नहीं है । 

३--पंचप्रदेशी स्कन्ध तदुभय के आदेश से भ्रवक्तव्य है । 

४,४५,६--चतुष्प्रदेशी स्कन्ध के समान हैं । 

७-दो या तीन देश आदिष्ट हैं ,सदभावपर्यायों से और दो या तीन 
देश आदिष्ट हैं अ्सद्भावपर्यायों से अतएव - पंचप्रदेशी स्कन्ध 

२० 
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(दो या तीन) आत्माए' हैं और (दो या तीन) आत्माएँ नहीं 
हैं (सदभावपर्यायों में यदि दो देश लेने हों तो असद्भावपर्यायों 
में तीन देश लेने चाहिए और सदभावपर्यायों में यदि तीन देश 
लेने हों तो श्रसदभावपर्यायों में दो देश लेने धचाहिए)। 
८,९,१०--चतुष्प्रदेशी स्कन्ध के समान हैं । ह 
११--दो या तीन देश आदिष्ट हैं सदभावपर्यायों से और दो या 
तीन देश आदिष्ट हैं तदुभयपर्यायों से, अतएव पंचप्रदेशी स्कंन्ध 
(दो या तीन) आरात्माएँ हैं और (दो या तीन) अवक्तव्य हैं । 
१२,१३, १४--चतुष्प्रदेशी स्कन्ध के समान समभना चाहिए । 
१५--दो या तीन देश श्रादिष्ट हैं तदुभयपर्यायों से, और दो या तीन 
देश आदिष्ट हैं अ्रसदभावपर्यायों से श्रतएव पंच-प्रदेशी स्कन्ध 
(दो यातीन) आत्माएँ नहीं हैं और (दो या त्तीन) अ्रवक्तब्य हैं । 
१६-- चतुष्प्रदेशी स्कन्ध के समान है । ह 
१७--एक देश सद्भावपर्यायों से आदिष्ट है, एक देश असंदभाव 
पर्यायों से आदिष्ट है और अनेक देश तदुभयपर्यायों से श्रादिष्ट 
हैं अ्रतः पंचप्रदेशी स्कनन्‍्ध आत्मा है, श्रात्मा नहीं है श्रौर 
ह (अनेक) अवक्तव्य हैं । ' ह 
: १८5--एक देश सद्भावपर्यायों से श्रदिष्ट है, श्रनेक देश असदभाव- 
पर्यायों से आदिष्ट हैं, और एकदेश तदुभय पर्यायों से आदिष्ट 
है, भ्रतः पंचप्रदेशी स्कन्ध आत्मा है, ( अनेक ) आंत्माए' नहीं 
हैं और अवक्‍तव्य हैं। 
१९--एक देश सदभावपर्यायों से आादिष्ट है, दो देश असद- 
भावपर्यायों से आदिष्ट हैं, और दो देश तदुभय पर्यायों 
से आदिष्ट हैं, अ्रतः पंचप्रदेशी स्कन्ध आत्मा है, (दो) 
' आत्माएँ नहीं हैं और (दो) अवक्तव्य हैं । । 
२०-अनेक देश ओआरादिष्ट हैं सदभावपर्यायों से, एक देश 
आदिष्ट है असदभावपर्यायों से, और एक देश आादिष्ट 
है तदुभयपर्यायों से, अतः पंचप्रदेशी -स्कन्ध ( अनेक ) 
.. आत्माएँ हैं, आत्मा नहीं है और अवक्तव्य है । 
२१--दो देश श्रादिष्ट हैं सदभावपर्यायों से, एक देश आदिष्ट 
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है असदुभावपर्यायों से, और दो देश आरादिष्ट हैं तदुभय- 
पर्यायों से, अतः (दो) आत्माएँ हैं, आत्मा नहीं है और 
(दो) अवक्तव्य हैं । 
२२-दो देश आदिष्ट हैं सदभावपर्यायों से, दो देश आदिष्ट हैं 
असद्भावपर्यायों से, और एक देश आआ्रादिष्ट है तदुभय- 
पर्यायों से, अतः पंचप्रदेशी स्कन्‍्ध . (दो) आअत्माएं हैं 
(दो) ग्रात्माएँ नहीं हैं और अवक्तत्य है । 
इसी प्रकार षटप्रदेशी स्कन्ध के २३ भंग किए गए हैं। २२ का 
पूर्वेबत्‌ निर्देश किया गया हें और २३ वाँ भंग इस प्रकार है--- 
दो देश सदभावपर्यायों से आदिष्ट हैं, दो देश असद्भावपर्यायों 
से आदिष्ट हैं और दो देश तद़भय पर्यायों से आादिष्ट हैं, अतएव 
पट्प्देशी.स्कन्ध (दो) आ्रात्माएँ हैं, (रो) आात्माएँ नहीं हैं और. (दो) 
गवक्तव्य हैं 
उपयु क्त भंगों को देखने से हम इस निर्णाय पर पहुँचते हैं कि 
स्याह्राद से फलित होने वाली सप्तभंगी बाद के आचार्यों की सूक 
नहीं है। यह' आगमों में मिलती है और वह भी अपने प्रभेदों के 
साथ । २३ भंगों तक का विकास भगवती सूत्र के उपयुक्त सूत्र में 
मिलता है । यह तो एक दिग्दर्शन मात्र हैँ। नाना प्रकार के विकल्पों 
के आधार पर अनेक भंगों का निर्माण किया जा सकता है, यह 
प्रवक्ता के बुद्धिकौशल पर निर्भर हैं। इच सब भंगों का निचोड़ 
सात भंग हैं। अस्ति, नास्ति, अनुभय (अवक्तव्य), उभय (अरस्ति- 
तास्ति), अस्ति-अवक्तव्य, नास्ति-अ्रवक्तव्य, अस्ति-नास्ति-अवक्तव्य । 
इन सात में भी प्रथम चार मुख्य हैं-श्रस्ति, नास्ति, अनुभय 
और उभय । इन चार में भी दो मौलिक हैं-अस्ति और नास्ति। तत्त्व 
के मुख्य रूप से दो पहलू हैं। दोनों परस्पराश्चित हैं। 'अस्ति 
त्ञास्ति' पूर्वक हैं और 'नास्ति' अस्ति! पूर्वक । बाद के दाशनिकों 
' ने सात भंगों पर ही विशेष भार दिया और स्याद्वाद और . सप्तभंगी 
एकार्थक हो गए । भंग सात ही क्‍यों होते हैं, अधिक या कम क्‍यों 
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नहीं होते, इसका भी समाधान करने का प्रयत्न किया गया । जैन- 
दर्शन की मौलिक धारणा अस्ति और नास्तिमूलक ही है। चार 
और सात भंग तो श्रस्ति और नास्ति की ही विशेष अवस्थाएं हैं । 
अ्रस्ति और नास्ति एक नहीं हो सकते, क्योंकि दोनों विरोधी 
धममं हैं । 

सप्तभंगी का दाशतनिक रूप : 


वस्तु के अनेक धर्मों के कथन के लिए अनेक शब्दों का प्रयोग 
करना चाहिए । किसी एक धर्म का कथन किसी एक छब्द से होता 
है । हमारे लिए यह सम्भव नहीं कि अनेकान्तात्मक वस्तु के सभी 
धर्मों का वर्णांन कर सकें, क्योंकि एक वस्तु के सम्पूर्ण वर्णन का 
अर्थ है--सभी वस्तुओं का सम्पूर्ण वर्णान | सभी वस्तुएँ परस्पर 
सम्बन्धित हैं, श्रतः एक वस्तु के कथन के साथ शअनन्‍्य वस्तुओं का 
कथन अनिवार्य है । ऐसी अवस्था में वस्तु का ज्ञान या कथन करने 
के लिए हम दो दृष्टियों का उपयोग करते हैं । इनमें से एक दृष्टि 
' सकलादेश कहलाती है और दूसरी विकलादेश । सकलादेश का अर्थ * 
है किसी एक धर्म के साथ अन्य धर्मों का अभेद करके वस्तु का 
वर्णन करना । दूसरे शब्दों में एकग्रुण में अशेष वस्तु का संग्रह 
करना सकलादेश हे! । उदाहरण के लिए किसी वस्तु के अस्तित्व 
धर्म का कथन करते समय इतर धर्मों का अस्तित्व में ही समावेश 
कर लेना सकलादेश है। स्थयादुरूपमेव सर्वभर ऐसा जब कहा 
जाता हैं तो उसका अर्थ होता हैं सभी धर्मों का अस्तित्व से अभेद । 
अस्तित्व के अतिरिक्त अन्य जितने भी धर्म हैं सब किसी दृष्टि से : 
अस्तित्व से अभिन्न हैं, अत: 'कथंचित्‌ सब है ही (स्यादस्त्येव सर्व) 
यह कहना अनेकान्तवाद की दृष्टि से श्रतुचित नहीं हैँ । एक धर्म में सारे 
धर्मों का समावेश या अभेद कैसे होता है ? किस दृष्टि से. एक धर्म 
अन्य धर्मों से अभिन्न है ? इसका समाधान करने के लिए कालादि श्राठ 





हि 
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दृष्टियों. का आ्राधार लिया जाता है' | इन आराठ दृष्टियों में से किसी एक 
के आधार पर एक धर्म के साथ अन्य धर्मों का अभेद कर लिया जाता है 
और इस श्रभेद को दृष्टि में रखते हुए ही उस धर्म का कथन सम्पूर्ण वस्तु 
का कथन मान लिया जाता है। यही सकलादेश है ! विकलादेश में एक 
धर्म की ही अपेक्षा रहती है और शेष की उपेक्षा । जिस धर्म का कथन 
श्रभीष्ट होता है वही धर्म दृष्टि के सामने रहता है। अन्य धर्मों का निषेध 
नहीं होता, श्रपितु उनका उप्त समय कोई प्रयोजन न होने से ग्रहण 
नहीं होता । यही उपेक्षाभाव है । नय का स्वरूप बताते समय इसका 
विशेष स्पष्टीकरण किया जाएगा। श्रब हम;सकलादेश की कालादि आठ 
दृष्टियों का स्वरूप समभने का प्रयत्न करेंगे । 

काल-जिस समय किसी वस्तु में अस्तित्व धर्म होता है उसी समय 
श्रन्य धर्म भी होते हैं । घट में जिस समय अ्रस्तित्व रहता-है उसी समय 
कृष्णत्व, स्थूलत्व, कठिनत्व श्रादि धर्म भी रहते हैं। इसलिए काल की 
अपेक्षा से अन्य धर्म अस्तित्व से अभिन्न हैं । 

आत्महूप--जिस प्रकार अस्तित्व घट का ग्रुण है उसी प्रकार 
कृष्णुत्व, कठिनत्व आदि भी घट ,के गुण हैं। अ्रस्तित्व के समान अन्य 
गुण भी घटात्मक ही हैं। अतः आत्मरूप की दृष्टि से अ्रस्तित्व और 
अन्य ग्रुणों में अभेद है। 

अ्र्थं-जिस घट में अस्तित्व है उसी घट में क्ृष्ण॒त्व, कठिनत्व 
श्रादि धर्म भी हैं । सभी धर्मों का स्थान एक ही है। ग्रतः श्रर्थ की दृष्टि 
से अस्तित्व और अन्य गुणों में कोई भेद नहीं । 

सम्बन्ध--जिस प्रकार अस्तित्व का घट से सम्बन्ध है उसी प्रकार 

अन्य धर्म भी घट से सम्बन्धित हैं । सम्बन्ध की दृष्टि से अस्तित्व और 

इत्त गुण अभिन्न हैं । 

उपकार--श्रस्तित्व ग्रुण घट का जो उपकार करता है वही उपकार 
कृष्णुत्व, कठिनत्व आदि गुण भी करते हैं। इसलिए यदि उपकार की 
दृष्टि से देखा जाय तो अस्तित्व और अन्य गुणों में अभेद है । 

गुरिदेश--जिस देश में अस्तित्व रहता है उसी देश में घठ-के अन्य 
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गुण भी रहते है। घटरूप गुणी के देश की दृष्टि से देखा जाय तो 
अस्तित्व श्रौर अन्य गुणों में कोई भेद नहीं । 

संसर्ग --जिस प्रकार श्रस्तित्व गुण का घट से संसर्ग है उसी प्रकार 
अन्य गुणों का भी घट से संसर्ग है । इसलिए संसर्ग की दृष्टि से देखने पर 
भ्रस्तित्व और इतरगुरों में कोई भेद दृष्टिगोचर नहीं होता । संस में 
भेद की प्रधानता होती है और अ्रभेद की अप्रधानता | सम्बन्ध में भ्रभेद 
की प्रधानता होती है श्रोर भेद की श्रप्रधानता । 

शब्द-जिस प्रकार अस्तित्व का प्रतिपादन है' दब्द द्वारा होता है 
उसी प्रकार अन्य गुणों का प्रतिपादन भी है” दाब्द से होता है । “घट 
में श्रस्तित्व है,' “घट में कृष्ण॒त्व है, “घट में कठिनत्व है! इन सब 
वाक्‍्यों में 'है' शब्द घट के विविध धर्मों को प्रकट करता है | जिस “है 
दव्द से अस्तित्व का प्रतिपादन होता है उसी है” शब्द से क्ृष्णत्व, 
कठिनत्व आदि धर्मों का भी प्रतिपादन होता है। श्रतः शब्द की दृष्टि 
से भी अस्तित्व और अन्य धर्मों में अभेद है। श्रस्तित्व की तरह प्रत्येक 
धर्म को लेकर सकलादेश का संयोजन किया जा सकता है । 

सकलादेश के आधार पर जो सप्तभंगी बनती है उसे प्रमाणसप्तभंगी 
कहते हैँ । विकलादेश की दृष्टि से जो सप्मंगी बनती है वह नयसम्रभंगी 
है | सप्तभंगी क्या है ? एक वस्तु में अविरोधपूर्वक विधि और प्रेतिषेध 
की विकल्पना सप्तभंगी हैं । प्रत्येक वस्तु में कोई भी धर्म विधि श्ौर 
निपेध उभयस्वरूप वाला होता है, यह हम देख चुके हैं। जब हम 
अस्तित्व का प्रतिपादन करते हैं तव नास्तित्व भी निपेघरूप से हमारे 
सामने उर्पास्थत हो जाता है। जब हम सत्‌ का प्रतिपादन करते हैं तब 
असत्‌ भी सामने था जाता है। जब हम नित्यत्व का कथन करते हैं 
तब अनित्यत्व भी निपेव रूप से सम्मुख उपस्थित हो जाता है! किसी 
भी वस्तु के विधि ओर निपेव रूप दो पक्ष वाले धर्म का बिना विरोध 
के प्रतिप[दन करने से जो सात प्रकार के विकल्प बनते हैं वह सप्तभंगी 
हैं। विधि और निपेघरूप धर्म का वस्तु में कोई विरोध नहीं हैं। 


अनन्त 


१ -- प्रदनवशादेकस्मिन वस्तुन्यविरोधेन विधिप्रतिपेधविकल्पना सप्तभंगी । 
++तत्त्वाथंराजवा्िक, १।६ 
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दोनों पक्ष एक ही वस्तु में अ्विरोध रूप से रहते हैं। यह दिखाने के 
लिए अ्रविरोधपूर्वक' अंश का प्रयोग किया गया है। 

घट के अस्तित्व धर्म को लेकर जो सप्तभंगी बनती है, वह इस 
प्रकार है :-- 

१--कथंचितु घट है। 

२-कथ्थंचित्‌ घट नहीं है। 

३-कथंचित्त घट है और नहीं है । 

४-कथंचित्‌ घट अवक्तव्य है । 

५-कथंचित्‌ घट है और अवक्तव्य है। 

६--कथंचित्‌ घट नहीं है और अवक्तव्य है। 

७--कंथंचित्‌ घट है, नहीं है भर अवक्तव्य है। 

प्रथम भंग विधि की कल्पना के आधार पर है। इसमें घट के 
अस्तित्व का विधिपूर्वक प्रतिपादन है। 

दूसरा भंग प्रतिषेध की कल्पना को लिए हुए है। जिस अस्तित्व 
का प्रथम भंग में विधिपूर्वक प्रतिपादन किया गया है उसी का इसमें 
निषेधपूवंक प्रतिपादन है। प्रथम भंग में विधि की स्थापना की गई 
हैं। दूसरे में विधि का प्रतिषेध किया गया है। 

तोसरा भंग विधि और निषेध दोनों का क्रमश: प्रतिपादन करता 
है। पहले विधि का ग्रहण करता है और बाद में निषेध का। 
यह भंग प्रथम और द्वित्तोय दोनों भंगों का संयोग है । 

चौथा भंग विधि और निषेध का युगपत्‌ प्रतिपादन करता है। 
दोनों का युगपत्‌ प्रतिपादन होना वचन के सामथ्य के बाहर है, श्रतः 
इस भंग को अवक्तव्य कहा गया है । | 

पाँचवाँ भंग में विधि और युगपत्‌ विधि और निषेध दोनों का प्रति- 
पादन करता है। प्रथम और चतुर्थ के संयोग से यह भंग बनता है। 

छठे भंग निषेध और युगपत्‌ विधि और निषेध दोनों का कथन 
है। यह भंग द्वितीय और चतुर्थ दोनों का संयोग है । 

सातवाँ भंग्र क्र से विध और निषेध और युगपत्‌ विधि और 


निषेध का प्रतिपादन करता है। यह दृतीय और चतुर्थ भंग का 
संयोग है । | 
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प्रत्येक भंग को निश्चयात्मक समभना चाहिए, श्रनिश्चयात्मक या 
सन्देहात्मक नहीं । इसके लिए कई बार ही” (एवं) का प्रयोग भी होता 
है जैसे कंथंचित्‌ घट है ही आादि। वह ही” निश्चितरूप से 
घट का अस्तित्व प्रकट करता है । ही” का प्रयोग न होने पर भी प्रत्येक 
कथन को निश्चयात्मक ही समभना चाहिए। स्याद्वाद सन्देह या 
ग्रनिश्वय का समर्थक नहीं है, यह पहले कहा जा चुका है। चाह 'ही' 
का प्रयोग हो, चाहे न हो, किन्तु यदि कोई बचन-प्रयोग स्याह्माद 
सम्बन्धी है तो यह निश्चित है कि वह ही' पूर्वक ही है। इसी प्रकार 
कथंचित्‌ या स्यात्‌ शब्द के विषय में भी समझना चाहिए। स्यात्‌ का 
प्रयोग न होने पर भी वह अर्थात्‌ समझ लिया जाता है! । यही स्याह्वाद 
या अनेकान्तवाद की विशेषता हैं। 

'कथंचित्‌ घट है' इसका क्या अर्थ है ? किस श्रपेक्षा से घट हैं। 
स्वरूप की श्रपेक्षा से घट हैं और पररूप की अपेक्षा से घट नहीं है। 
सब स्वरूप की अपेक्षा से हे और पररूप की श्रपेक्षा से नहीं है। यदि 
ऐसा न हो तो सब सत्‌ हो जाए अथवा स्वरूप की कल्पना ही 
असम्भव हो जाए'। कोई भी पदार्थ स्वरूप की दृष्टि से सत्‌ है और 
पररूप की दृष्टि से अ्रसत्‌ हैं। यदि वह एकान्तरूप से सत्‌ हो तो सत्र 
गौर सवंदा उपलब्ध होना चाहिए, क्योंकि वह हमेशा सत्‌ है। जो 
हमेशा सत्‌ होता है वह कदाचित्‌ नहीं होता । स्वरूप क्या है और 
पररूप क्‍या हैं, इसका अनेक दृष्टियों से विचार किया जा सकता है। 
हम कुछ दृष्टियों से यह देखने का प्रयत्न करेंगे कि स्वरूप श्रौर पररूप 
का क्या अभिप्राय है ? स्वरूप से क्या समझना चाहिए ? पररूप का 
क्या श्र्थ लेना चाहिए ? 

नाम, स्थापना, द्रव्य और भाव से जिसकी विवक्षा होती हैँ वह 
स्वरूप या स्वात्मा हैँ। वक्ता के प्रयोजन के अनुसार श्रर्थ का ग्रहण 


१--अप्रयुक्तो पि सर्वत्र स्थात्कारोडर्थात्‌ प्रतीयते । 
विधो निषेधेष्प्पन्यन्न कुशलश्व त्‌ प्रयोजक: ।। 
+लघीयछाय; २।५।६३ 
२-सर्वेमस्ति स्वरूपेरा पररूपेण नास्ति च॑ । 
श्रन्यथा सर्वप्तत्त्वं स्थात्‌ स्वरूपस्थाप्यसम्भवः: ॥। 
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करना.स्वात्मा का ग्रहणा कहलाता है। यह प्रयोजन भाषा के विविध 
प्रयोगों में फूलकता है । एक शब्द प्रयोजन के श्रनुसार अनेक श्रर्थों में 
प्रयुक्त होता है। प्रत्येक शब्द का मोटे तौर पर चार श्रर्थों में विभाग 
किया जाता है। इसी अ्र्थ-विभाग को न्यास कहते हैं। ये विभाग हैं- 
नाम, स्थापना, द्रव्य और भाव । सामान्य तौर पर'किसी का एक नाम 
रख देना नाम निक्षेप है। मृति, चित्र आदि स्थापना निक्षेप है। भूत 
या भविष्यत्‌ काल में रहने वाली योग्यता का वर्तमान में श्रारोप करना 
द्रव्य निश्च प है । वर्तमान कालीन योग्यता का निर्देश भावनिक्षेप है । 
इन चारों निक्षेपों में रहने वाला जो विवक्षित अर्थ है वह स्वरूप अथवा 
स्वात्मा कहलाता है। स्वात्मा से भिन्न अर्थ परात्मा या पररूप हूँ । 
विवक्षित अर्थ की दृष्टि सेघट है और तदितर दृष्टि से घट नहीं हैं। 
यदि इत्तर दृष्टि से भी घट हो तो नामादि व्यवहार (निक्षेप) का उच्छेद 
हो जाय । 

स्वरूप का दूसरा अर्थ यह है कि विवक्षित घटःविशेषका जो 
प्रतिनियत संस्थानाद है वह स्वात्मा है। दूसरे प्रकार का संस्थानादि 
परात्मा है । प्रतिनियत रूप से घट है | इतर रूप से नहीं। यदि इतर 
रूप से भी घट हो तो सब घटात्मक हो जाय। पट आदि किसी का 
स्वतन्त्र भ्रस्तित्व न रहे । 

काल की अपेक्षा से भी स्वात्मा और परात्मा का श्रर्थ-पग्रहण होता 
है। घट को पूर्व श्रौर उत्तर काल में रहने वाली कुशूल, कपालादि 
श्रवस्थाएं परात्मा हैं |- तदन्‍्तरालवर्ती श्रवस्था स्वात्मा हैं ।घट कुशूल, 
कपालादिश्नन्तरालवर्ती श्रवस्थां की दृष्टि से सत्‌ है, कुशूल, कपालादि 
अ्रवस्थाओं की दृष्टि से सत्‌ नहीं है । यदि इन अ्रवस्थाओं की दृष्टि से 
भी सत्‌ होता तो उस समय ये भी उपलब्ध होत्तीं । कपालादि अवस्थाओं 
के लिए पुरुष को प्रयत्न न करना पड़ता। 


स्वात्मा और परात्मा का एक अर्थ यह भी है कि प्रतिक्षण भावी 
प्रव्य की जो पर्यायोत्यत्ति है वह स्वात्मा है और भ्रतीत एवं अनागत 
पर्यायविनाश तथा पर्यायोत्पत्ति हैं वह परात्मा है। प्रत्युत्यन्न पर्याय की 
अपक्षा से घट है और अत्तीत एवं अनागत पर्याय की अपेक्षा से घट नहीं 
है। यदि अतीत एवं अनाग्रत पर्यायों की अपेक्षा से घट सत्‌ हो 


रे 
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एक ही क्षण में घट की सारी अवस्थाएँ उपलब्ध हो जाएँ। ऐसी 
अवस्था में अत्तीत, वर्तमान और अनागत का कोई भेद ही न रहे। 

द्रव्य, क्षेत्र काल और भाव की दृष्टि से स्वरूप और पररूप का 
विवेचन करना अच्तुचित न होगा । यद्यपि ऊपर के विवेचन में इनका 
समावेश हो जाता है, तथापि विशेष स्पष्टीकरण के लिए यह उपयोगी 
होगा । घट का द्रव्य मिट्टी है।जिस मिट्टी से घट बना हैं उसकी 
श्रपेक्षा से वह सत्‌ है। अ्रन्य द्रव्य की अ्रपेक्षा से वह सत्‌ नहीं है। क्षेत्र 
का अ्र्थ स्थान है। जिस स्थान पर घट है उस स्थान की अपेक्षा से वह 
सत्‌ है। अन्य स्थानों की अपेक्षा से वह श्रसत्‌ है। काल के विषय में 
कहा जा चुका है। जिस समय घट है उस समय की अ्रपक्षा से वह सत्‌ 
है श्रौर उस समय से भिन्न समय की श्रपेक्षा से श्रसत्‌ है। भाव का भ्रर्थ 
है पर्याय या आकार विशेष | जिस आकार या पर्याय का घट है उसकी 
श्रपेक्षा से वह सत्‌ है । तदितर श्राकारों या पर्यायों की अ्रपेक्षा' से वह 
श्रसत्‌ है । स्वद्रव्य, स्वक्षेत्र, स्वकाल और स्वभाव की श्रपेक्षा से घट 
है। परद्रव्य, परक्षेत्र परकाल और परभाव की श्रपेक्षा से घट नहीं है । 
कथंचित्‌ या स्यात्‌ शब्द का प्रयोग यही सूचित करने के लिए है। इससे 
प्रत्येक पदार्थ की मर्यादा का ज्ञान होता है। उसकी सीमा का पता 
लगता है । इसके श्रभाव में एकान्तवाद का भय रहता है । अनेकान्तवाद 
के लिए यह मयदिा ग्रनिवार्य है । 


दोष-परिहार : 


स्याद्गाद का क्या श्रर्थ है व उसका दर्शन के क्षेत्र में कितना महत्त्व 
हैं, यह दिखाने का यथासम्भव प्रयत्न किया गया हैँ । श्रब॒ हम स्याह्वाद 
पर आने वाले कुछ आरोपों का निराकरण करना चाहते हैं। स्याह्राद 
के वास्तविक अर्थ से अपरिचित बड़े-बड़े दाशैनिक भी उस पर मिथ्या 
आरोप लगाने से नहीं चूके । उन्होंने श्रज्ानवश ऐसा किया या जानकर, 
यह कहना कठिन है । कैसे भी किया हो, किन्तु किया श्रवश्य । धर्मकीति 
ने स्थाह्माद को पागलों का प्रलाप कहा और जैनों को निलंज्ज' वताया। 


१--प्रमाणखवातिक १॥१८२-१०४५ 
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शान्तरक्षित ने भी यही बात कही। स्याह्वाद, जो कि सत्‌ और श्रसत्‌, एक 
और अनेक, भेद और अमेद, सामान्य और विशेष जेसे परस्पर विरोधी 
तत्त्वों को मिलाता है, पागल व्यक्ति की बौखलाहट है'। इसी प्रकार 
शंकर ने भी स्पाद्राद पर पागलपन का आरोप लगाया। एक ही श्वास 
उष्ण और ज्ञीत नहीं हो सकता । भेद और अभेद, नित्यता और श्रनि- 
त्यता, यथार्थता और अययार्थता, सत्‌ और असत्‌, अन्धकार और प्रकाश 
की तरह एक ही काल में एक ही वस्तु में नहीं रह सकते' । इसी प्रकार 
के अनेक आरोप स्याह्राद पर लगाए गए है। हम जितने आरोप 
लगाये गए हैं श्रथवा लगाए जा सकते हैं उन सब का एक-एक करके 
निराकरण करने का प्रयत्न करेगे। 

१--विधि और निषेध परस्पर विरोधी धर्म हैं। जिस प्रकार एक 
ही वस्तु नील और अनील दोनों, नहीं, हो. सकृती,. क्योंकि नीलत्व और 
ग्रनीलत्व विरोधी वर्ण हैं, उसी प्रकार विधि और निषेध परस्पर 
विरोधी होने से एक ही वस्तु में नहीं रह सकते | इसलिए यह कहना 
विरोधी है कि एक ही वस्तु भिन्न भी हैं और अभिन्‍न भी है, सत्‌ भी 
है और असत्‌ भी है, वाच्य भी है और अ्रवाच्य भी है। जो भिन्न है 
वह अभिन्‍न केसे हो सकतो है। जो एक है वह एक ही है, जो अरमेक है 
वह अनेक ही है। इसी प्रकार अन्य धर्म भी पारस्परिक विरोध सहन 
नहीं कर सकते । स्याद्वाद इस प्रकार के विरोधी धर्मों का एकत्र समर्थन 
करता हैं। इसलिए वह ॒सदोष है । 

यह ॒दोषारोपरा मिथ्या है। प्रत्येक पदार्थ अ्रनुभव के आधार पर 
इसी प्रकार का सिद्ध होता है | एक दृष्टि से वह नित्य प्रतीत होता है 
और दूसरी दृष्टि से अनित्य । एक दृष्टि से एक मालूम होता है और 
दूसरी दृष्टि से अनेक । स्थाह्वाद यह नहीं कहता कि जो नित्यता है वही 
अनित्यता हैँ या जो एकता हैं वही श्रनेकता है । नित्यता और श्रनित्यता, 
एकता और अनेकता आदि धमं परस्पर विरोधी हैं यह सत्य है, किन्तु 
उनका विरोध अपनी दृष्टि से है, वस्तु की दृष्टि से नहीं । वस्तु दोनों 


१-वत्त्वसंग्रह ३११-३२७ 
२--शारी रकभाष्य २.२।३३ 
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को आ॥राश्चय देती है । दोनों की सत्ता से ही वस्तु का स्वरूप पूर्ण होता 
हैँ । एक के श्रभाव में पदार्थ अश्वरा है। जब एक वस्त ब्रव्यद्वष्टि से 
नित्य और पर्यायद्रष्टि से अनित्य मालूम होती है तो उसमें विरोध का 
कोई प्रइन ही नहीं हैं। विरोध वहाँ होता है जहाँ विरोध की प्रत्तीति 
हो | विरोध की प्रतीति के श्रभाव में भी विरोध की कल्पना करना सत्य 
को चुनौती देना हे । जन ही नहीं, बौद्ध भी चित्रज्ञान में विरोध नहीं 
मानते । जब एक ही ज्ञान में चित्रवर्ण का प्रतिभास हो सकता है और 
उस ज्ञान में विरोध नहीं होता तो एक ही पदार्थ में दो विरोधी धर्मों 
की सत्ता मानने में क्या हानि है। नैधायिक चित्रवर्ण की सत्ता मानते 
ही हैं । एक ही वस्त्र में संकोच और विकास हो सकता है, एक ही 
वस्त्र रक्त और अरक्त हो सकता है, एक ही वस्त्र पिहित और अपिहित 
हो सकता है, ऐसी दशा में एक ही पदार्थ में भेद और अभेद, नित्यता 
और अनित्यता, एकता और अनेकत्ता की सत्ता क्‍यों विरोधी है, यह 
समभ में नहीं श्राता । इसलिए स्थाद्वाद पर यह आ्रारोप लगाना कि वह 
परस्पर विरोधी धर्मों को एकत्र आश्रय देता है, मिथ्या है। स्याह्राद 
प्रतीति को यथार्थ मानकर ही भागे बढ़ता है । प्रतीति में जैसा प्रतिभास 
होता है और जिसका दूसरी प्रतीति से खशडन नहीं होता, वही निर्णय 
यथाथे है-अव्यभिचारी है--अविरोधो है । 
२-यदि वस्तु भेद और अमेद उभयात्मक है तो भेद का श्राश्रय 
भिन्न होगा और अमेद का आश्रय उससे भिन्न | ऐसी दशा में वस्तु की 
एकरूपता समाप्त हो जाएगी। एक ही वस्तु द्विरूप हो जाएगी। 
यह दोष भी निराधार है। भेद और अभेद का भिन्न-भिन्न आश्रय 
मानने की कोई आवश्यकता नहीं । जो वस्तु भेदात्मक है वही वस्तु 
अमेदात्मक है । उसका जो परिवत॑न धर्म हैं, वह भेद की प्रतीति का 
कारण है । उस्तका जो ध्रीव्य धर्म है, वह अ्रभेद की प्रत्तीति का कारण 
है। ये दोनों धर्म ग्रखशड वस्तु के धम हैं। ऐसा कहना ठीक नहीं कि 
वस्त का एक अंश भेद या परिवर्तन धर्म वाला है और दूसरा अंश श्रभेद 
या शभ्रौव्य धर्मयुक्त है। वस्तु के टुकड़-टुकड़े करके श्रनेक धर्मो को सत्ता 
% स्वीकृत करना स्याह्गादी को इष्ट नहीं। जब हम वस्त्र को संकोच श्रौर 
कासशील कहते हैं, तव हमारा तात्पयं एक ही वस्त्र से होता है । 
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वही वस्त्र संकोचशाली होता है और वही: विकासशाली । यह नहीं कि 
उसका एक हिस्सा संकोच धर्म वाला है और दूसरा हिस्सा विकास घर्म 
वाला है। वस्तु के दो अलग अलग विभाग करके मेद और अभेद रूप 
दो भिन्न भिन्न धर्मों के लिए दो भिन्न भिन्‍न आश्रयों की कल्पना करना 
स्याह्माद की मर्यादा से बाहर है। वह तो एकरूप वस्तु को ही अनेक 
धर्मयुक्त मानता है। 

३--वह धर्म जिसमें भेद की कल्पना की जाती है और वह धर्म 


जिसमें अभेद की स्वीकृत किया जाता है, दोनों का क्या सम्बन्ध होगा ?: 


दोनों परस्पर भिन्‍न हैं था अभिन्‍न ? भिन्‍न मानने पर पुनः यह प्रश्न 
उठता है कि वह भेद जिसमें रहता है उससे वह ॒भिन्‍न -है या अभिन्‍न ? 
इस प्रकार अनवस्था का सामना करना पडेगा। अभिन्‍न मानने पर भी 
यही दोष आता है। यह अभेद जिसमें रहेगा वह उससे भिन्‍न है 
अभिन्‍न ? दोनों भ्रवस्थाओं में पुनः सम्बन्ध का प्रइन खड़ा होता है। 
इस प्रकार किसी भी अ्रवस्था में अनवस्था से मुक्ति नहीं मिल सकती । 

ग्रनवस्था के नाम पर यह दोषी स्याद्वाद के सिर पर नहीं मढ़ा जा 
सकता । जैनदर्शन यह नहीं मानता कि भेद अलग है और वह भेद जिसमें 
रहता है वह धर्म अ्रलग है। इसी प्रकार जेन दर्शन यह भी नहीं मानता 
कि अ्रभेद भिन्‍न है और अरभेद जिसमें रहता है वह धर्म उससे भिन्‍न है। 
वस्तु के परिवर्तनशील स्वभाव को ही भेद कहते हैं और उसके अप- 
रिवर्ततेशील स्वभाव का नाम हो अभेद है । भेद नामक कोई भिन्न 
पदार्थ आकर उससे सम्बन्धित होता हो और उसके सम्बन्ध से 
वस्तु में भेद की उत्पत्ति होती हो, यह बात नहीं है । इसी प्रकार 
अभेद भी कोई स्वतन्त्र पदार्थ नहीं है, जी किसी सम्बन्ध से वस्तु 
में रहता हो । वस्तु स्वयं ही भेदाभेदात्मक है। ऐसी दशा में इस 
प्रकार के सम्बन्ध का प्रश्न ही नहीं उठता । जब सम्बन्ध का प्रश्न 
ही व्यर्थ है तव अनवस्था दोष की व्यथंता स्वतः सिद्ध है, यह कहने 
की कोई आवश्यकता नहीं । 

४-जहाँ भेद है वहीं अभेद है और जहाँ अभेद है वहीं भेद है । 
भेद और अभेद का भिन्न-भिन्न आश्रय न होने से दोनों एकरूप 7 
जाएँगे । भेद और अभेद की एकरूपता का अर्थे होगा संकर 
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स्याह्माद को संकर दोष का सामना तब करना पड़ता, जब भेद 
अभेद हो जाता या अमभेद भेद हो जाता। आश्रय एक होने का 
श्र्थ यह नहीं होता कि आश्रित भी एक हो जाए । एक ही आश्रय 
में अ्रनेक आश्रित रह सकते हैं । एक ही ज्ञान में चित्रवर्ण का प्रति- 
भास होता है', फिर भी सब वर्ण एक नहीं हो जाते । एक ही वस्तु 
में सामान्य और विशेष दोनों रहते हैं', फिर भी सामान्य और: 
विशेष एक नहीं हो जाते | भेद और अभेद का आश्रय एक ही 
पदार्थ है, किन्तु वे दोनों एक नहीं हैं । यदि वे एक होते तो एक 
ही की प्रतीति होती, दोनों की नहीं । जब दोनों की भिन्न भिन्न 
रूप में प्रतीति होती है, तब उन्हें एकरूप कंसे- कहा जा सकता है ? 

५--जहाँ भेद है वहाँ अभेद भी है और जहाँ अभेद है वहाँ भेद भी 
है ।“इूसरे शब्दों में-जोः भिन्न. है. वह अभिन्न .भी. है. और.-जो अ्भिर्न.है 
वह भिन्न भी है। भेद और अभेद दोनों परस्पर बदले जा सकते हैं । 
इसका परिणाम यह होगा कि स्याद्वाद को व्यतिकर दोष का सामना 
करना पड़ेगा । 

जिस प्रकार संकर दोष स्याह्वाद पर नहीं लगाया जा सकता, उसी 
प्रकार व्यत्तिकर दोष भी स्याह्ाद का कुछ नहीं बिगाड़ सकता । दोनों 
धर्म स्वतन्त्ररूप से वस्तु में रहते हैं श्रौर उनकी प्रतीति उभयरूप से 
होती है । ऐसी दशा में व्यतिकर दोध की कोई सम्भावना नहीं। जब 
भेद की प्रतीति स्वतन्त्र है और अभेद की स्वत्तन्त्र, तब भेद और अभेद 
के परिवर्तन की आवश्यकत्ता ही क्या है ! ऐसी स्थिति में व्यतिकर दोष 
का कोई अर्थ नहीं । भेद का भेद रूप से और अभेद का अ्रभेद रूप से 
ग्रहण करना, यही स्यादह्वाद का अर्थ है। भ्रत:ः यहाँ व्यतिकर जैसी कोई 
चीज ही नहीं है । 

६-तत्त्व भेदाभेदात्मक होने से किसी निश्चित धर्मं का निर्णय नहीं 
होने पाएगा। जहाँ किसी निश्चित धर्म का निर्णय नहीं होगा वहाँ 
संगय उत्पन्न हो जाएगा, और जहाँ संशय होगा वहाँ तत्त्व का ज्ञान ही 
नहीं होगा । 


१--वौद्ध हे 
२--नयायिक-वशे पिक 
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यह दोष भी व्यर्थ है! भेदाभेदात्मक तत्त्व का भेदाभंदात्मक ज्ञान 
होना संशय नहीं है । संशय तो वहाँ होता है जहाँ यह निर्णय न हो कि 
तत्त्व भेदात्मक है या अ्रभेदात्मक है या भेद और श्रभेद उभयात्मक है ? 
जब यह निर्णय हो रहा है कि तत्त्व भेद और श्रभेद उभयात्मक है, तब यह 
कैसे कहा जा सकता है कि किसी निश्चित धर्म का निर्शंय नहीं होगा । 
जहाँ निश्चत धर्म का निर्णाय है वहाँ संशय पैदा नहीं हो सकता | जहाँ 
संशय नहीं वहाँ तत्त्वज्ञान होने में कोई बाधा नहीं । इसलिए संशयाश्रित 
जितने भी दोप हैं, स्थाह्नद के लिए सब निरर्थक हैं। ये दोष स्याह्वाद 
पर नहीं लगाए जा सकते | 

७-स्याद्वाद एकान्तवाद के बिना नहीं रह सकत्ता। स्याह्ाद कहत्ता 
है कि प्रत्येक वस्तु या धर्म सापेक्ष है। सापेक्ष धर्मों के मूल में जब तक 
कोई ऐसा तत्त्व न हो, जो सब धर्मो को एक सूत्र में बाँध सके, तब त्तक वे 
धर्म टिक ही नहीं सकते। उन को एकता के सूत्र में बांधने वाला कोई- 
न-कोई तत्त्व अवश्य होना चाहिए, जो स्वयं निरपेक्ष हो । ऐसे निरपेक्ष 
तत्त्व की सत्ता मानने पर, स्थाह्नद का यह सिद्धान्त कि प्रत्येक वस्त्‌ 
सापेक्ष है, खशिड्त हो जाता है । । 

स्याद्गाद जो वस्तु जेसी है उसे वैसी ही देखने के सिद्धान्त का 
प्रतिपादन करता है| सव पदार्थों या धर्मो में एकता है, इसे स्याद्वाद 
मानता है। भिन्न-भिन्न वस्तुओं में ग्रभेद मानना स्थाह्ाद को अभीष्ट हैं । 
स्याद्गाद यह नहीं कहता कि अनेक धर्मों में कोई एकता नहीं है | विभिन्न 
वस्तुओं को एक सूत्र में बांधने वाला अभेदात्मक त्तत्त्व अवश्य है, किन्तु 
ऐसे तत्त्व को मानने का यह श्रर्थ नहीं कि स्याह्माद एकान्तवाद हो गया। 
स्पाद्राद एकान्तवाद तव होता जब वह भेद का खशइन करता - अनेकता 
का तिरस्कार करता । अनेकता में एकत्ता मानना स्याद्वाद को प्रिय है 
किन्तु अनेकत्ता का निषेध करके एकता को स्वीकृत करना, उसकी मर्यादा 
से वाहर है। 'सर्वमेक॑ सदविशेपात्‌” अ्र्यात्‌ सब एक है, क्योंकि सब 
सत्‌ है--इस सिद्धान्त को मानने के लिए स्याह्वाद तैयार है, किन्तु अनेकता 
का निषेध करके नहीं, अपितु उसे स्वीकृत करके। एकान्तवाद अनेकता 
का निषेध करता है-अनेकता को अयथार्थ मानता है-भेद को मिथ्या 
कहता है. जब कि अनेकान्तवाद एकता के साथ-साथ अनेकता को भी 
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यथार्थ मानता है। एकतामलक यह तत्त्व एकान्तरूप से निरपेक्ष है, 
यह नहीं कहा जा सकता । एकता श्रनेकता के बिना नहीं रह सकती, 
और अ्रनेकता एकता के ग्रभाव में नहीं रह सकत्ती । एकता और अनेकता 
इस प्रकार मिली हुई हैं कि एक को दूसरे से श्रलग नहीं किया जा 
सकता | ऐसी दशा में एकता को सर्वथा निरपेक्ष कहना युक्तियुक्त नहीं । 
एकता अनेकताश्रित है और अनेक्ता एकताश्ित है। दोनों एक दूसरे की 
अपेक्षा रखती हैं। एकता के बिना अनेकता का काम नहीं चल सकता 
श्र अनेकता के बिना एकता कुछ नहीं कर सकती । तत्त्व एकता और 
श्रनेकता दोनों का मिला-जुला रूप है। उसे न त्तो एकान्तरूप से एक 
कह सकते हैं और न एकान्तत: अनेक । वह एक भी है और अनेक भी । 
इसलिए एकता को वास्तविक मानते हुए भी स्याह्वाद को एकान्तवाद या 
निरपेक्षवाद का कोई भय नहीं है । 

८--यदि प्रत्येक वस्तु कथंचित यथार्थ है और कथंचित्‌ अ्रयथार्थ तो 
स्याह्माद स्वयं भी कथंचित्‌ सत्य होगा श्रौर कथंचित्‌ मिथ्यां | ऐसी स्थिति 
में स्पाह्माद ही से तत्त्व का यथार्थ ज्ञान हो सकता है, यह कैसे कहा जा 
सकता है ? 

स्पाद्गाद तत्त्व का विश्लेषण करने की एक दृष्टि है। अनेकान्तात्मक 
तत्त्व को श्रनेकान्तात्मक दृष्टि से देखने का नाम ही स्याद्वाद है ! जो वस्तु 
जिस रूप में यथार्थ है उसे उस रूप में यथार्थ मानना और तदितर रूप 
में ग्रयथार्थ मानना स्याह्वाद है। स्याह्गाद स्वयं भी यदि किसी रूप में 
अ्यथार्थ या मिथ्या है तो वेसा मानने में कोई हर्ज नहीं । यदि हम एका- 
न्तवादी दृष्टिकोण लें और स्याद्वाद कीं ओर देंखें तो वहं भी मिथ्या . 
प्रतीत होगा । अ्नेकान्त दृष्टि से देखने पर स्याद्वाद सत्य प्रतीत होगा । 
दोनों दृष्टियों को सामने रखते हुए हम यह कह सकते हैं कि स्याद्वाद 
कथंचित्‌ मिथ्या है श्रर्थात्‌ एकान्तद्ृष्टि की श्रपेक्षा से मिथ्या है और 
कथंचित्‌ सत्य है अर्थात्‌ अनेकान्तदृष्टि की श्रपेक्षा से सत्य है। जिसका 
जिस दृष्टि से जेसा प्रतिपादन हो सकता है उस दृष्टि से वैसा प्रतिपादन 
करने के लिए स्याद्वाद तैयार है | इसमें उसका कुछ नहीं बिगड़ता । 
जब हम यह कहते हैं कि प्रत्येक पदार्थ स्वरूप से सत्‌ है, और पररूप से 
प्रिसत है, तो हम यह भी कह सकते हैं कि स्पाद्वाद स्व्ररूप से श्र्थात्‌ 
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झनेकान्तरूप से सत्‌ है-यथार्थ है श्ौर पररूप से अर्थात्‌ एक्रान्तरूप से 
श्रसत्‌ है-अ्रयथार्थ है। हमारा यह कथन भी स्थाद्वाद ही है| दूसरे शब्दों 
में स्थाह्दद को कथंचित्‌ यथार्थ और कथंचित्‌ अ्रयथार्थे कहना भी 
स्याह्गाद ही है। है, क्यों 
६--सप्तभंगी के पीछे के तीन भंग व्यर्थ हैं, क्योंकि वे केवल दो 
भंगों के योग से बनते हैं। इस प्रकार योग से ही संख्या बढ़ाना हो तो 
सात क्या अनन्त भंग बन सकते हैं। 
यह हम पहले ही कह चुके हैं कि मूलतः एक धममम को लेकर दो पक्ष 
बनते हैं-विधि और निषेध । प्रत्येक धर्म का या तो विधान होगा या 
प्रतिषेध । ये दोनों भंग मुख्य हैं। वाकी के भड्भ विवक्षासेद से बनते 
हैं। तीसरा और चौथा दोनों भज्ढ भी स्वत्तन्त्र नहीं हैं। विधि श्रौर 
निषेध की क्रम से विवक्षा होने पर तीसरा भज्ग बनता है और युगपत्‌ 
विवक्षा होने पर चौथा भड्ढ बनता है | इसी प्रकार विधि की और युगपत्‌ 
विधि और निषेध की विवक्षा होने पर पाँचवाँ भज्ञ बनता है। थ्रागे के 
भड्डों का भी यही क्रम हैं। यह ठीक है कि जैनाचार्यों ने सात भड्डों 
पर ही जोर दिया, और सात भज्ज ही क्‍यों होते हैं, कम या श्रधिक क्‍यों 
नहीं होते, इसे सिद्ध करने के लिए अनेक हेतु भी दिए, किन्तु जैनदर्शन की 
मौलिक समस्या सात की नहीं, दो की है | वोद्ध दर्शन और वेदान्त में जिन 
चार कोटियों पर भार दिया जाता है, वह भी सप्तभद्ी की त्तरह ही 
है। उसमें भी मूल रूप में दो ही कोटियाँ हैं। तीसरी और चौथी कोटि 
में मौलिकता नहीं है । कोई यह कह सकता है कि दो भड्डों को भी झुख्य 
क्यों माना जाय, एक ही भड्ढ मुख्य है । यह ठीक नहीं, क्योंकि यह हम 
देख चुके हैं कि वस्तु न तो सर्वथा सत्‌ या विध्यात्मक हो सकती है, न 
सर्वथा श्रसत्‌ या निषेधात्मक । विधि और निषेध दोनों रूपों में वस्तु की 
पूर्णता रही हुई है। न तो विधि निषेघ से बलवान है और न निषेध विधि 
से शक्तिशाली हैं : दोनों समान रूप से वस्तु की यथार्थता के प्रति कारण 
हैं। वस्तु का पूर्णछूप देखने के लिए दोनों पक्षों की सत्ता मानना-आवश्यक 
हैं। इसलिए पहले के दो भड्ग मुख्य हैं । हाँ, यदि कोई ऐसा कथन हो, 
जिसमें विधि और निषेध का समानरूप से प्रतिनिधित्व हो, दोनों में से 
किसो का भी निषेध न हो, तो उसको मुख्य मानने में जैन दर्शन को 
२१ 
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कोई आपत्ति नहीं | वस्तु का विश्लेषण करने पर प्रथम दो भड्ज अवश्य 
स्वीकृत करने पड़ते हैं। विवक्षाभेद से २३ भज्नों की रचना भगवतीसूत्र 
में पहले देख ही चुके हैं । 

१०--स्याद्गाद को मानने वाले केवलज्ञान की सत्ता में विश्वास नहीं 
रख सकते, क्योंकि केवलज्ञान एकान्तरूप से पूर्ण होता है । उसकी उत्पत्ति 
के लिए बाद में किसी की अपेक्षा नहीं रहती । 

स्याद्राद और केवलज्ञान में तत्त्वज्ञान की दृष्टि से कोई भेद नहीं है । 
केवली वस्तु को जिस रूप से जानेगा, स्याद्रादी भी उसे उसी रूप से 
जानेगा। अन्तर यह है कि केवली जिस त्तत्त्व को साक्षात्‌ जानेगा--प्रत्यक्ष 
ज्ञान से जानेगा, स्याह्रादी छदमस्थ उसे परोक्षरूप से जानेगा-श्र्‌ तज्ञान के 
आधार से जानेगा । केवलज्ञान पूर्ण होता है, इसका भ्रर्थ यही है कि वह 
साक्षात्‌ भ्रात्मा से होता है और उस ज्ञान में किसी प्रकार की बाधा की 
सम्भावना नहीं है। पूर्णता का यह अर्थ नहीं: कि वह एकान्तवादी हो गया। 
तत्त्व को तो वह सापेक्ष-अ्रनेकान्तात्मक रूप में ही देखेगा । इतना ही नहीं, 
उसमें उत्पाद, व्यय और शध्रौव्य ये तीनों धर्म रहते हैं । काल जैसे पदार्थ में 
परिवर्तन करता है वैसे ही केवलज्ञान में भी परिवरतंन करता है। जैन- 
दर्शन केवलज्ञान को क़टस्थनित्य नहीं मानता । किसी वस्तु की भूत, 
वर्तमान और श्रनागत-ये तीन अ्रवस्थाएँ होती हैं। जो अवस्था श्राज 
ग्रनागत है वह कल। वर्तमान होती है। जो आज वतंमान है वह कल 
भूत में परिणत होती है। केवलज्ञान श्राज की तीन प्रकार की अवस्थाश्रों 
को आज की दृष्टि से जानता है। कल का जानना आज से भिन्‍ने 
हो जाएगा, क्‍योंकि आज जो वर्तमान है कल वह भूत होगा और 
ग्राज जो अनागत है कल वह वतंमान होगा । यह ठीक है कि 
केवली तोनों कालों को जानता है, किन्तु जिस पर्याय को उसने कल 
भविष्यत्‌ रूप से जाना था उसे आज वर्तमान रूप से जानता है [' 
इस प्रकार काल-मभेद से केवली के ज्ञान में भी भेद ञ्राता रहता है । 
वस्तु की अवस्था के परिवर्तत के साथ-साथ ज्ञान की अवस्था भी. 
बदलतो रहती है । इसलिए केवलज्ञान भी कथंचित्‌ अनित्य है और 
क्थंचित्‌ नित्य । स्थाद्राद और केवलज्ञान में विरोध की कोई 
सम्भावना नहीं । 
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महावीर ने केवलज्ञान होने के पहले चित्र--विचित्र पंख वाले 
एक बड़े पुस्कोकिल को स्वप्न में देखा | इस स्वप्न का विश्लेषण 
करने पर स्याद्गाद फलित हुआ । पुस्कोकिल के चित्रविचित्र पंख 
अ्रनेकान्तवाद के प्रतीक हैं। जिस प्रकार जैनदर्शन में वस्तु की 
ग्रनेकरूपता की स्थापना स्याद्वाद के आधार पर की गई, उसी प्रकार 
बौद्ध दर्शन में विभज्यवाद के नाम पर इसी प्रकार का अंकुर 
प्रस्फुटित हुआ, किन्तु उचित मात्रा में पानी और हवा न मिलने के 
कारण वह मरा गया और अन्त में नष्ट हो गया। स्याह्ाद को समय- 
समय पर उपयुक्त सामग्री मिलती रही; जिससे वह श्राज दिन तक 
वरावर बढ़ता रहा । भेदाभेदवाद, सदसद्वाद, नित्यानित्यवाद, निर्वे- 
चतीयानिर्वचनीयवाद, एकानेकवाद, सदसतृ्‌कार्यवाद आदि जितने 
भी दार्शनिक वाद हैं सबका आधार स्थाद्वाद है, जैन दर्शन के 
आ्राचार्यों ने इस सिद्धान्त की स्थापना का युक्तिसंगत प्रयत्न किया । 
आगमों में इसका काफी विकास दिखाई देता हैं | जेनदर्शन में स्था- 
दाद का इतना श्रधिक महत्त्व है कि आज स्याद्वाद जेनदर्शन का 
पर्याय वन गया है। जैनदर्शन का अश्रर्थ स्याह्याद के रूप में लिया 
जाता है। जहाँ जनदर्शन का नाम आता है, अन्य सिद्धान्त एक ओर 
रह जाते हैं और स्याद्वाद या अनेकान्तवाद याद आ जाता है। 
वास्तव में स्याह्याद जैन दर्शन का प्राणा है । जैन आचार्यो के सारे 
दाशेनिक चिन्तन का आधार स्याद्वाद है । 
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नयवाद्‌ 


श्रुत के दो उपयोग होते हैं---सकलादेश झौर विकलादेश । 
सकलादेश को प्रमाण या स्यादह्वाद कहते हैं। विकलादेश को नय 
कहते हैं । धर्मान्तर की श्रविवक्षा से एक धर्म का कथन, विकलादेश 
कहलाता है । स्याद्राद या सकलादेश द्वारा सम्पूर्ण वस्तु का कथन 
होता है । नय अर्थात्‌ विकलादेश द्वारा वस्तु के एक देश का कथन 
होता है। सकलादेश में वस्तु के समस्त धर्मो की विवक्षा होती है । 
विकलादेश में एक धर्म के अतिरिक्त अन्य धर्मों की विवक्षा नहीं 
होती । विकलादेश इसीलिए सम्यक माना जाता है कि वह अपने 
विवक्षित धर्म के अतिरिक्त जितने भी धर्म हैं उनका प्रतिपेष नहीं 
करता, अपितु उन धर्मो के प्रति उसका उपेक्षाभाव होता है। शेष 
धर्मो से उसका कोई प्रयोजन नहीं होता । प्रयोजन के अ्रभाव में वह 
उन धर्मो का न तो विधान करता है और न निषेध । -सकलादेश 
और विकलादेश दोनों की हृ्टि में साकल्य और वैकल्य का अन्तर 


बनी 
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है । सकलादेश की विवक्षा सकल धर्मों के प्रति है, जब कि विकला- 
देश की विवक्षा विकल धर्म के प्रति है। यद्यपि दोनों यह जानते 
हैं कि वस्तु अ्रतेक धर्मात्मक है--अनेकान्तात्मक है, किन्तु दोनों के 
कथन की मर्यादा भिन्‍न-भिन्‍न है। एक का कथन वस्तु के सभी धर्मों 
का ग्रहण करता है, जबकि दूसरे का कथन वस्तु के एक धर्म तक 
ही सीमित है । अनेकान्तात्मक वस्तु के कथन की दो प्रकार की 
मर्यादा के कारण स्यथाह्राद और तय का भिन्‍न-भिन्‍न निरूपण है। 
स्यथाह्राद सकलादेश है और नय विकलादेश है' । 


द्रव्याथिक और पर्यायाथिक दृष्टि: 

वस्तु के निर्पणा की जितनी भी हदृष्टियाँ हैं, दो दृष्टियों में 
विभाजित की जा सकती हैं। वे दो द्ृृष्टियाँ हैं द्रव्याथिक और 
पर्यायाथिक । द्रव्याथिक दृष्टि में सामान्य या अभेदमलक समस्त 
दृष्टियों का समावेश हो जाता है | विज्ञेष या भेदमुलक जितनी भी 
दृष्टियाँ हैं सब का समावेश पर्यायाथिक दृष्टि में हो जाता है । 
ग्राचार्य सिद्धसेन ने इन दोनों हृष्टियों का समर्थन करते हुए कहा 
कि भगवान्‌ महावीर के प्रवचन में मूलतः दो ही दृष्टियाँ हँ-द्रब्या- 
थिक और पर्यायाथिक । शेष सभी दृष्टियाँ इन्हीं की शाखा-प्रशाखाएँ 
हैं' । महावीर का इन दो हृष्टियों से क्‍या ग्रभिपष्राय हैं, यह भी 
आगमों को देखने से स्पष्ट हो जाता हैं। भगवती सूत्र में नारक 
जीवों की शाश्वतता और अश्ञाइ्वतता का प्रतिपादन करते हुए कहा 
गया है कि अव्युच्छित्तिनय की अपेक्षा से नारक जीव शाश्वत है, 
और व्युच्छित्तिनय की अपेक्षा से वह श्रशाइवत है | अव्युच्छित्तिनय 
द्रव्याथिक हुष्टि का ही नाम है। द्रव्यहष्टि से देखने पर प्रत्येक 
पदार्थ नित्य मालूम होता है | इसी लिए द्रव्याथिक दृष्टि अभेदगामी 
है--सामान्यमूलक हे--अ्रन्वयपूर्वक है। व्युच्छित्तिनय का दूसरा 
नाम हैँ पर्यायाथिक दृष्टि । पर्यायदृष्टि से देखने पर वस्तु अनित्य 


१--'स्थाह्ाद: सकलादेशो नणे विकलसंकथा । 
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मालूम होती है-अशाइवत प्रतीत होती है। इसीलिए पर्यायाथिक 
दृष्टि मेदगामी है--विशेषमूलक है । हम किसी भी दृष्टि को लें, 
वह या तो भेदमूलक होगी या अभेदम्लक, या तो विशेषमूलक 
होगी या सामान्यमूलक । उक्त दो प्रकारों को छोड़कर वह अन्यत्र 
कहीं नहीं जा सकती । इसलिए मूलतः द्रव्याथिक और पर्यायाथिक 
ये दो ही दृष्टियाँ हैं, और इन दो दृष्टियों का प्रतिनिधित्व करने वाले 
दो नय हैं। अन्य दृष्टियाँ इन्हीं के भेद-प्रभेद-शाखा-प्रशाखाओ्रों के 
ख्प में हैं। 
द्रव्याथिक औ्रौर प्रदेशाथिक हृष्टि : 
द्रव्याथिक और पर्यायाथिक दृष्टि की भाँति द्रव्याथिक और 
प्रदेशाथिक हष्टि से भी पदार्थ का कथन हो सकता है । द्रव्याथिक 
दृष्टि एकता का प्रतिपादन करती है, यह हम देख चुके हैं । प्रदेशा- 
थिक हृष्टि अनेकता को श्रपला विषय बनाती है। पर्याय और प्रदेश 
में यह श्रन्तर है कि पर्याय द्रव्य की देश और कालक्ृत नाना अव- 
स्थाएँ हैं । एक ही द्रव्य देश और काल के भेद से विविध रूपों में 
परिवर्तित होता रहता है । इसके विविध रूप ही विधिध पर्याय हैं । 
द्रव्य के अ्वयव प्रदेश कहे जाते हैं । एक द्रव्य के अ्रवेक अंश हो 
सकते हैं । एक-एक अंश एक-एक प्रदेश कहलाता है । पुदूगल का एक 
परमाणु जितना स्थान घेरता है वह एक प्रदेश हैं। जैन दर्शन 
के अनुसार कुछ द्र॒व्यों के प्रदेश नियत हैं और कुछ के अ्नियत । 
जीवके प्रदेश सर्व देश और सर्व काल में नियत हैँ । उनकी संख्या न 
कभी बढ़ती है, न कभी घटती है। वे जिस शरीर को व्याप्त 
करते हैं उसका परिणाम घट-बढ़ सकता है, किन्तु प्रदेशों की संख्या 
उतनी ही रहती है । यह कैसे हो सकता है, इसका समाधान करने के 
लिए दीपक का हृष्टान्त दिया जाता है। जैसे एक ही दीपक के उतने 
ही प्रदेश छोटे कमरे में भी आ सकते हैं और बड़े कमरे में भी, उसी 
प्रकार एक ही आत्मा के उतने ही प्रदेश छोटे शरीर को भी व्याप्त 
कर सकते हैं श्र बड़े घरीर को भी | धर्मास्तिकाय, अधर्मास्तिकाय 
और ग्राकाश्यास्तिकाय के प्रदेश तो नियत हैं । पुदुगलास्तिकाय के 
प्रदेशों का कोई निश्चित नियम नहीं । उनमें स्कन्ध के अनुसार 
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न्यूनाधिकता होती रहती है। पर्याय के लिए ऐसा कोई नियम 
नहीं है । वे नियत सख्या में नहीं मिलते । जिस प्रकार पर्यायदृष्टि 
से भगवान्‌ महावीर ने वस्तु का विचार किया है उसी प्रकार प्रदेश 
दृष्टि से भी पदार्थ का चिन्तन किया है| उन्होंने कहा है कि में द्रव्य 
दृष्टि से एक हूँ, ज्ञान और दर्शनरूप पर्यायों की दृष्टि से दो हूँ, प्रदेशों 
की दृष्टि से अक्षय हूँ, अव्यय हूँ, अ्रवस्थित हूँ । यहाँ पर महावीर ने 
प्रदेश हृष्टि का उपयोग एकता की सिद्धि के लिए किया है। संख्या की 
दृष्टि से प्रदेश नियत हैं, अत. उस दृष्टि से आत्मा शअ्रक्षय है, अव्यय 
है, अवस्थित है। प्रदेशहृष्टि का उपयोग शअ्रनेकता की सिद्धि के 
लिए भी किया जाता है। द्रव्यहष्टि से वस्तु एकरूप मालूम होती 
है, किन्तु वही वस्तु प्रदेशह॒ष्टि से अनेकरूप दिखाई देती है, 
क्योंकि प्रदेश अनेक हैं । आत्मा द्रव्य दृष्टि से एक है, किन्तु प्रदेश 
हृष्टि से अनेक है, क्योंकि उसके श्रनेक प्रदेश हैँ । इसी प्रकार 
धर्मास्तिकायद्वव्यहृष्टि से एक है, किन्तु प्रदेशहृष्टि से अनेक है । 
भ्रन्‍्य द्रव्यों के विषय में भी यही वात समभनी चाहिए । जब किसी 
वस्तु का द्रव्यहष्टि से विचार किया जाता है तव द्रव्याथिक नय 
का उपयोग किया जाता है। 'प्रदेशहष्टि से विचार करते समय 
प्रदेशाथिक नय काम में लाया जाता है । 


व्यावहारिक और तइचथिक हृष्टि : 

व्यवहार और निश्चय का भगड़ा बहुत पुराना है। जो वस्तु 
जसी प्रतिभासित होती है उसी रूप में वह सत्य है या किसी अन्य 
रूप में ? कुछ दार्शनिक वस्तु के दो रूप मानते हैं-प्रातिभासिक और 
पारमाथिक । चार्वाक आदि दाशेनिक प्रतिभास और परमरर्थ में 
किसी प्रकार का भेद नहीं करते । उनकी दृष्टि में इन्द्रियगम्य तत्त्व 
पारमाथिक है । महावीर ने वस्तु के दोनों रूपों को समर्थन किया 
और अपनी-अपनी दृष्टि से दोनों को यथार्थ बताया। इच्द्रियगम्य 
वस्तु का स्थल रूप व्यवहार की दृष्टि से यथार्थ है। इस स्वल रूप 
के अत्तिरिक्त वस्तु का सूक्ष्म रूप भी होता है, जो इन्द्रियों का विषय 
नहीं हो सकता । वह केवल श्रुत या आत्मप्रत्यक्ष का विषय होता है। 
यही नैश्चयिक दृष्टि है। व्यावहारिक दृष्टि. और नैरेंचयिक दृष्टि 
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में यही अन्तर है कि व्यावहारिक दृष्टि इन्द्रियाश्रित है, भ्रतः स्थुल 
है, जब कि नैद्चयिक दृष्टि इन्द्रियातीत है, श्रतः सूक्ष्म है। एक दृष्टि 
से पदार्थ के स्थूल रूप का ज्ञान होता है, और दूसरी से पदाथ के 
सूक्ष्म रूप का । दोनों दृष्टियाँ सम्यक्‌ हैं । दोनों यथार्थता का ग्रहण 
करती हें। 

महावीर और गौतस के बीच एक संवाद है। गौतम महावीर 
से पूछते हें-“भगवन्‌ ! पतले ग्रुड (फारिगत) में कितने वर्ण, गन्ध, 
रस और स्पर्श होते हैं !” महावीर उत्तर देते हँं-गौतम ! इस प्रश्न 
का उत्तर दो नयों से दिया जा सकता है। व्यावहारिक नय की 
दृष्टि से वह मधुर है और नैइ्चयिक नय की अपेक्षा से वह पाँच 
वर्णा, दो गन्ध, पाँच रस और आठ स्पर्श वाला है। इसी प्रकार 
गन्ध, स्पर्श .आदि से सम्बन्धित अनेक विषयों .को लेकर व्यवहार 
ओ्औौर निश्चय नय से उत्तर दिया है' | इन दो दृष्टियों से उत्तर देने 
का कारण यह है कि वे व्यवहार को भी सत्य मानते थे । परमार्थे 
के आगे व्यवहार की उपेक्षा नहीं करना चाहते थे | व्यवहार और 
परमार्थ दोनों दृष्टियों को समान रूप से महत्त्व देते थे । 


ग्रथेनय ओर शब्दनय : 


श्रागमों में सात नयों का उल्लेख है' । अनुयोगद्वारसूत्र में शब्द, 
समभिर्ढ़ और एवंभूत को शब्दनय कहा गया है । बाद के 
दार्शनिकों ने सात नयों के स्पष्ट रूप से दो विभाग कर दिए- 
भ्र्थनय और शब्दनय । आ्रागम में जब तीन नयों को शब्दनय कहा 
गया, तो शेप चार नयों को अ्र्थशय कहना यगुक्तिसंगत ही है । 
जो नय श्र को अपना विपय बनाते हें, वे अर्थतय हैं । प्रारम्भ के 
चार नय नंग्म, संग्रह, व्यवहार और ऋजुयूत्र अर्थ को विषय करते 
हैं, अतः वे.अ्र्थतय हैं। अन्तिम तोन नय शब्द, समभिरूढ़ और एवंभूत 
शब्द को विषय करते हैं, श्रतः वे शब्दनय हैं। इन सातों नयों के 











--भगदती सूत्र १८६ 
२--भनुयागद्वारतूत्र, १५६, स्थानांग सूच,७५५२ 
३-- तिहं महनयाणं' भनुयोगह्ारस्त्र (४८ । 
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स्वरूप का विश्लेषण करते समय मालूम हो जाएगा कि नेगमादि 
चार का विषय श्रर्थ क्यों है, और शब्दादि तीन का विषय शब्द 
क्यों है ? अश्रथेनय और शब्दनय के भेद की यह सूक नई नहीं है । 
आ्रागमों में इसका उल्लेख है । 


नय के भेद : 
नय की मुख्य दृष्टियाँ क्‍या हो सकती- हैं, यह हमने 
देखा । अ्रब हम उसके भेदों का विचार करेंगे। आचार्य सिद्धसेन' 
ने लिखा है कि “वचन के जितने भी प्रकार या मार्ग हो सकते हैं, 
नय के उतने ही भेद हैं । जितने नय के भेद हैं, उतने ही मत हैं ।" 
इस कथन को यदि ठीक माना जाय तो नय के अनन्त प्रकार हो 
सकते हैं । इन अनन्त प्रकारों का वर्णन हमारी शक्ति की मर्यादों 
के बाहर है । मोटे तौर पर नय के कितने भेद होते हैं, यह बताने का 
प्रयत्न जैनदर्शन के आचार्यों ने किया है । यह तो हम देख चुके हैं 
कि द्रव्य और पर्याय में सारे भेद समा जाते हैं । द्रव्य और पर्यायों 
को अ्रधिक स्पष्ट करने के लिए उनके शवान्तर भेद किये गये हैं । इन 
भेदों की संख्या के विषय में कोई निश्चित परम्परा नहीं है। जैन- 
दर्शन के इतिहास को देखने पर हमें एतट्विघयक तीन परम्पराएं 
मिलती हैं । एक परम्परा सीघे तौर पर नये के सात भेद करती 
है । ये सात भेद हें-नैगम, संग्रह, व्यवहार, ऋजुसूत्र, शब्द, समभि- 
रूढ़ और एवंभूत | आगम और दिगम्बर ग्रस्थ इस परम्परा का 
पालन करते हैँ ।' दूसरी परम्परा नय के छः भेद मानती है। इस 
परम्परा के अनुसार नैगम स्व॒तन्त्र नय नहीं है। आचार्य सिद्धसेन 
दिवाकर ने इस परम्परा की स्थापना की है ।' तीसरी परम्परा तत्त्वार्थ 
सूत्र और उसके भाष्य की है । इस परम्परा के अनुसार मूलरूप में 
नय के पाँच भेद हें-नैग म, संग्रह, व्यवहार ,ऋजुसूत्र और शब्द । इनमें से 


१--जावइया वयणवहा, तावइया . चेव होंति नयवाया। 
जावइया णयवाया, तावइया चेव परसमया |! मा 
--सम्मतति तके प्रकरण ३४७ 
२-स्थानांग सूत्र, ७५५२, तत्त्वाथराजवातिक १३३ 
३--सन्मति तक में नय प्रंकररंग ४---१। ३४-३५ 
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प्रथम अर्थात्‌ नैगम नय के देश-परिक्षेपी और सर्व परिक्षेपी इस प्रकार 
के दो भेद हो जाते हैँ, तथा अन्तिम श्रर्थात्‌ शब्दनय के सांप्रत, 
समभिरूढ़ और एवंभूत ऐसे तीन भेद हैं । सात भेदों वाली परम्परा 
अ्रधिक प्रसिद्ध है श्रत: नैगमादि सात भेदों के स्वरूप का विवेचन 
किया जायगा । 


नैगम--गुण और ग्रुणी, अवयज और अवयवी, जाति और जाति 
मान्‌, क्रिया और कारक आदि में भेद और अभेद की विवक्षा करना, 
नंगम नय है | शुणा और ग्रुणी कथंचित्‌ भिन्‍न हैं और कथंचित्‌ 
ग्रभिन्‍त । इसी प्रकार अवयव और झवयवी, जाति और जातिमान्‌ 
आदि में भी कथंचित्‌ भेद है और कथंचित्‌ अ्रभेद | किसी समय 
हमारी विवक्षा भेद की ओर होती है, किसी समय अभेद की ओर । 
जिस समय हमारी विवक्षा भेद की ओर होती है उस समय अभेद 
गौरणा हो जाता है, और जिस समय हमारा प्रयोजन अभेद से होता 
है उस समय भेद गौरा हो जाता है | भेद और अ्भेद का गौरा और 
प्रधान भाव से ग्रहरा करना, नैगम नय है। दूसरे शब्दों में भेद 
का ग्रहण करते समय अमभेद को गौण समझना और भेद को मुख्य 
समभना, और अभेद का ग्रहण करते समय भेद को गौरा समभना 
और शअ्रभेद को मुख्य समभना, नैगम है' । उदाहरण के लिए गुण 
श्रौर गुणी को लें । जीव ग्रुणी है और सुख उसका गुण है | 'जीव 
सुखी है! इस कथन में कभी जीव और सुख के अभेद की प्रधानता 
होती है और भेद की अप्रधानता, कभी भेद की प्रधानता होती हूँ 
श्रौर अभेद की प्रप्रधानता । दोनों विवक्षाओ्रों का ग्रहण नैगम नय 
है । कभी एक प्रधान होती है तो कभी दूसरी, किन्तु होना चाहिए 
दोनों का ग्रहरा । केवल एक का ग्रहण होने पर नैगम नहीं होता । 
दोनों का ग्रहण होने से यह सकलादेश हो जाएगा, क्योंकि सकला- 
देश में सम्पूर्ण वस्तु का कथन होता है, और वस्तु भेद और अभेद 
उभय रूप से ही सम्पूर्ण है। जब नैगम नय भेद शोर प्रभेद दोनों का 
१--प्स्योन्यगुणभभूतेकनेदाभेदप्रसूपणात्‌ । 
नंगमोष्पन्तिरत्वोक्ती नैगमाभास इप्पते ॥ 

+>लघधीयस्थय २।५॥३६ 
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ग्रहण करता है, तो वह सम्पूर्ण वस्तु का ग्रहरा करता है, यह स्वत: 
सिद्ध हैं । यह शंका ठीक नहीं । सकलादेश में प्रधान और गौण 
भाव नहीं होता । वह समान रूप से सब धर्मों का ग्रहण करता हैं, 
जब कि नेगम नय में वस्तु के धर्मों का प्रधान और गौण भाव से 
ग्रहण होता है । 

धर्म और धर्मी का गौण और प्रधान भाव से ग्रहण करना 
भी नेंगस तय है। किसी समय धर्म की प्रधान भाव से विवक्षा 
होती है और धर्मी की गौर भाव से | किसी समय धर्मी की मुख्य 
विवक्षा होती है और धर्म की गौण । इन दोनों दशाओों में नैगम 
की प्रवृत्ति होती है । 'सुख जीव-गुणा है! इस वाक्य में सुख प्रधान 
है, क्योंकि वह विशेष्य है और जीव गौरा है क्योंकि वह सुख का 
विशेषण है । यहाँ घर्म का प्रधान भाव से ग्रहण किया गया है और 
धर्मी का गौरा भाव से । जीव सुखी है! इस वाक्य में जीव प्रधान 
है, क्योंकि वह विशेष्य है और सुख गौरा है, क्योंकि वह विशेषण 
है । हे धर्मी की प्रधान भाव से विवक्षा है और धर्म की गौण 
भाव से । 


कुछ लोग नेगम को संकल्पमाजन्नग्नाही मानते हैं| जो कार्य 
किया: जाने वाला है, उस कार्य का संकल्पमात्र नैगम नय है । उदा- 
हरण के लिए एक पुरुष कुल्हाड़ी लेकर जंगल में जा रहा है। मार्ग 
में कोई व्यक्ति मिलता है और पूछता है-'तुम कहाँ जा रहे हो ?' 
वह पुरुष उत्तर देता है- में प्रस्थ लेने जा रहा हूँ ।' यहाँ पर वह 
पुरुष वास्तव में लकड़ी काटने जा रहा है । प्रत्थ तो बाद में बनेगा। 
प्रस्थ के संकल्प को दृष्टि में रखकर वह पुरुष उपयुक्त ढंग से 
१--यद्वा नैकगमो नेगम:, धर्मधमिणोगु ण॒प्रधानभावेन विषयीकरणात्‌। 
जीवगुणः: सुखम्‌' इत्यन्न हि जीवस्याप्राधान्यमू विशेषणात्वात्‌, 
सुखस्य तु प्राधान्यम्‌, विशेष्यत्वात्‌ । 'सुखी जीव: इत्यादो तु 

जीवस्य प्राधान्यम्‌, न सुखादेः, विपयेयात्‌ । 

“-नयप्रकाशस्तववृत्ति. छ० १० 





२--अश्रर्थसंकल्पमात्रग्राही नैगसः। 
--त त्त्वा्थराजवातिक १३२ 


नथवाद र्े३ेश 


उत्तर देता है । उसका यह उत्तर नैगम नय की दृष्टि से ठीक है। 
इसी प्रकार जब कोई व्यक्ति किसी दुकान पर कपड़ा लेने के लिए 
जाता है और उससे कोई पूछता है कि तुम कहाँ जा रहे हो तो 
वह उत्तर देता है कि जरा कोट सिलाना है । वास्तव में वह व्यक्ति 
कोट के लिए कपड़ा लेने जा रहा है,न कि कोट सिलाने के लिए । 
कोट तो बाद में सिया जाएगा, किन्तु उस संकल्प को दृष्टि में रखते 
हुए वह कहता है कि कोट सिलाने जा रहा हूँ । 


संग्रह--सामान्य या अभेद का ग्रहण करने वाली दृष्टि संग्रह 
नय है । स्वजाति के विरोधी के विना समस्त पदार्थों का एकत्त्व में 
संग्रह करना, संग्रह कहलाता है । यह हम जानते हैं कि प्रत्येक पदार्थ 
सामान्य-विश्ञेपात्मक है, भेदाभेदात्मकहै । इन दो धर्मों में से सामान्य 
धर्म का ग्रहणा करना और विशेष धर्म के प्रति उपेक्षाभाव रखना 
संग्रह नय है । यह नय दो प्रकार का है-पर और अपर । पर संग्रह 
में सकल पदार्थों का एकत्त्व अ्रभिप्रेत है । जीव अजीवादि जितने भी 
भेद हैं, सब का सत्ता में समावेश हो जाता है'। कोई भी पदार्थ 
ऐसा नहीं है, जो सत्‌ न हो | दूसरे शब्दों में जीवा-जीवादि सत्ता 
सामान्‍य के भेद हैं । एक ही सत्ता विभिन्न रूपों में हृष्टिगोचर होती 
है । जिस प्रकार नीलादि झ्राकार वाले सभी ज्ञान, ज्ञान-सामान्य' 
के भेद हैं, उसी प्रकार जीवादि जितने भी हैं, सब सत्‌ हैं । पर संग्रह 
कहता है कि सब एक है, वयोंकि सब सत्‌ है । सत्ता सामान्य की 
हृष्टि से सव का एकत्त्व में अन्तर्भाव हो जाता है। अपर संग्रह 
द्रव्यत्वादि अपर सामान्‍्यों का ग्रहण करता है । सत्ता सामान्य, जो 
कि पर सामान्य अथवा महा सामान्य है, उसके समान्यरूप अ्वान्तर 
भेदों का प्रहण करना, अपर संग्रह का कार्य है। सामान्य के दो 


१०-जीवाजीवप्रभेदा यदन्तर्लीतास्तदस्ति सत्‌ । 
एक यथा स्वनिर्भाप्ति ज्ञानं जीव: स्वपयंये: ॥ 
“5 लेघीयस्त्रय, २।५॥३१ 
२+सवमेर्क सदविशेषात्‌ । 
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प्रकार हैं-पर और अपर | पर सामान्य सत्ता सामान्य को कहते 
हैं, जो प्रत्येक पदार्थ में रहता है। अ्रपर सामान्य, पर सामान्य के 
द्रव्य, गुणा आरादि भेदों में रहता है । द्रव्य में रहने वाली सत्ता पर 
सामान्य है, और द्रव्य का जो द्रव्यत्व सामान्य है वह अपर सामान्य 
है । इसी प्रकार गुण में सत्ता पर सामान्य है और गुणत्व श्रपर 
सामान्य है । द्रव्य के भी कई भेद-प्रभेद होते हैं। उदाहरण के लिए 
जीव द्रव्य का एक भेद है जीव में जीवत्व सामान्य अ्रपर सामान्य 
है। इस प्रकार जितने भी अपर सामान्य हो सकते हैं उन सबका 
प्रहरा करने वाला नय अपर संग्रह है । पर संग्रह और अपर संग्रह 
दोनों मिलकर, जितने भी प्रकार के सामान्य या अभेद हो सकते 
हैं, सबका ग्रहण करते हैं । संग्रह नय सामान्यग्राही दृष्टि है । 


व्यवहार--संग्रह नय द्वारा गृहीत अर्थ का विधिपूर्वक अवहरण 
करना, व्यवहार नय है।' जिस श्रर्थ का, संग्रह नय ग्रहणा करता है 
उस श्रर्थ का विशेष रूप से बोध कराना हो, तब उसका पृथक्करण 
करना पड़ता है। संग्रह तो सामान्य मात्र का ग्रहण कर लेता है, 
किन्तु वह सामान्य किरूप है, इसका विश्लेषण करने के लिए 
व्यवहार का आश्चय लेना पड़ता है। दूसरे शब्दों में संग्रहगृहीत 
समान्य का भेदपूर्वक ग्रहरा करना, व्यवहार नय है। यह नय भी 
उपयुक्त दोनों नयों की भाँति द्रव्य का ही ग्रहण करता है, किन्तु 
इसका ग्रहण भेदपूर्वक है, अभेदपुर्वक नहीं | इसलिए इसका अन्‍्त- 
भव द्रव्याथिक नय में है, पर्यायाथिक नय में नहीं । इसकी विधि 
इस प्रकार है-पर संग्रह सत्ता सामान्य का ग्रहण करता है। उसका 
विभाजन करते हुए व्यवहार कहता है-सत्‌ क्या है? जो सत्‌ है वह 
द्रव्य है या ग्रुण ? यदि वह द्रव्य है तो जीव द्रव्य है या अजीव 
द्रव्य ? केवल जीव द्रव्य कहने से भी काम नहीं चल सकता । वह 
जीव नारक है, देव है, मनुष्य है या तिर्य॑श्व है ? इस प्रकार व्यवहार 
नय वहाँ तक भेद करता जाता है, जहाँ पुनः भेद की सम्भावना न 


१--अतो विधिपुवेकमवहरणां व्यवहार: हि 
--तत्त्वाथराजवातिक, १।३३।६ 
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हो । इस नय का मुख्य प्रयोजन व्यवहार की सिद्धि है'। केवल 
सामान्य के बोध से या कथन से हमारा व्यवहार नहीं चल सकता | 
व्यवहार के लिए हमेशा भेदवुद्धि का आश्रय लेना पड़ता हैँ । यह 
भेदबुद्धि परिस्थिति की अनुकूलता को दृष्टि में रखते हुए श्रन्तिम 
भेदतक बढ़ सकती हैं, जहाँ पुनः भेद न हो सके । दूसरे शब्दों में, 
हू अ्रन्तिम विशेष का ग्रहण कर सकती है । व्यवहारग्रहीत विशेष 
पर्यायों के रूप में नहीं होते, अपितु द्रव्य के मेद के रूप में होते हैं । 
इसलिए व्यवहार का विषय भेदात्मक और विशेषात्मक होते हुए 
भी द्रव्यरूप है, त कि पर्यायरूप | यही कारण है कि द्रव्याथिक और 
पर्यायाथिक नयों में से व्यवहार का समावेश द्रव्याथिक नय में किया 
गया हैं| नैगम, संग्रह भश्रौर व्यवहार, इंच तीनों नयों का द्वव्याथिक 
नय में अ्रन्तर्भाव होता हैं । शेष चार नय पर्यायाथिक के भेद हैं । 


ऋजुसूत्र---भेद अथवा पर्याय की विवक्षा से जो कथन है वह 
ऋजुमूत्र नय का विषय हैँ । जिस प्रकार संग्रह का विषय सामान्य 
श्रथवा अभेद हैँ उसी प्रकार ऋजुसूत्र का विपय पर्याय अथवा भेद 
है । यह नय भूत और भविष्यत्‌ की उपेक्षा करके केवल वर्तमान 
का ग्रहण करता हैँ । पर्याय की अवस्थिति वतंमान काल में ही 
होती हैं । भरत और भविष्यत्‌ काल में द्रव्य रहता हैं। मनुष्य कई 
बार तात्कालिक परिणाम की ओर भुक कर केवल दर्तमान को ही 
अपना प्रवृत्ति-क्षेत्र बनाता है । ऐसी स्थिति में उसकी बुद्धि में ऐसा 
प्रतिभास होता हैं कि जो वर्तमान है वढ़ी सत्य हैं । भूत और भावी 
वस्तु से उसका कोई प्रयोजन नहीं रहता । इसका त्रर्थ यह नहीं कि 
वह भूत और भावी का निषेध करता हैं । प्रयोजन के ग्रभाव में उनकी 
गोर उपेक्षा-दुप्टि रखता है । वह यह मानता है कि वस्तु की प्रत्येक 
अवस्था भिन्‍न हुं । इस क्षण की अवस्था में और दूसरे क्षगा की 


१“ ब्ययहारानुकूल्यातू प्रमागानां प्रमाणता। 
नाग्यधा वाध्यमानानां ज्ञानानां तत्यसंगतः ॥॥ 
हा लेघीयस्ध्रय, ३॥६॥७० 
* न प्राघानस्यतोरनव च्छन्‌ ऋज॒सूपनयों मतः !! 
+>खसधीयस्तप्रय, ३।६।७३१ 
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श्रवस्था में मेद हे । इस क्षण की श्रवस्था इसी क्षण तक सीमित 
हैं। दूसरे क्षण की अवस्था दूसरे क्षण तक सीमित है । इसी प्रकार 
एक वस्तु की अवस्था दूसरी वस्तु की अवस्था से भिन्‍न है । 'कौग्ना 
काला है इस वाक्य में कौए और कालेपन की जो एकता है, उसकी 
उपेक्षा करने के लिए ऋजुसूत्र नय कहता है कि कौश्रा कौश्रा है और 
कालापन कालापन है । कौआ और कालापन भिन्न भिन्न अवस्थाएँ 
है । यदि कालापन और कौआ एक होते तो भ्रमर भी कौआ हो जाता 
क्योंकि वह काला है । ऋजुसूत्र क्षरिकवाद में विश्वास रखता हैं । 
इसलिए प्रत्येक वस्तु को अस्थायी मानता हैँ । जिस प्रकार कालभेद 
से वस्तुभेद की मान्यता हैं उसी प्रकार देशभेद से भी वस्तुभेद 
की मान्यता है । भिन्न भिन्न देश में रहने वाले पदार्थ भिन्‍न भिन्न 
हैं । इस प्रकार ऋजुसूत्र प्रत्येक वस्तु में भेद ही भेद देखता है। 
यह भेद द्रव्यम्ूलक न होकर पर्यायम्रूलक है। अतः यह नय पर्यायाथिक 
है । यहीं से. पर्यायाथिक नय का क्षेत्र आरम्भ होता है। | 


शब्द---काल, कारक, लिंग, संख्या आदि भेद से श्रर्थभेद मानना 
शब्द नय है। यह नय व आगे के दोनों नय शब्दशास्त्र से सम्बद्ध हैं। 
शब्दों के भेद से ग्रर्थ में भेद करना, इनका कार्य है। शब्दनय एक ही 
वस्तु में काल, कारक, लिंग आदि के भेद से भेद मानता है। लिंग 
तीन प्रकार का होता है--पुल्लिग, स्त्रीलिंग और नपु सकलिंग । इन 
तीनों लिगों से भिन्न-भिन्न अर्थ का वोध होता है| शब्दनय स्त्रोलिग 
से वाच्य अर्थ का बोध पुल्लिग से नहीं मानता । पुल्लिग से वाच्य 
अर्थ का बोध नपु सकलिंग से नहीं मानता । इसी प्रकार अन्य लिंगों 
की योजना भी कर लेनी चाहिये । स्त्रीलिंग में पुल्िग का अभि- 
धान किया जाता है | जैसे तारका स्त्रीलिंग है और स्वाति पुल्लिग 
है | पुल्लिग से स्त्रीलिंग के श्रभिधान का उदाहरण है श्रवगम और 
विद्या | खीलिंग में नपुसकलिग का प्रयोगहोता है-जैसे वीणा के 
लिए आतोद्य का प्रयोग। नपुसकर्लिंग में स्त्रीलिंग का अभिधान 
किया जाता है-जैसे श्रायुध के लिए शक्ति का प्रयोग। पु ्लिग में 
, नपु सकलिंग का प्रयोग किया जाता है-जेसे पट के लिए वस्त्र शब्द 
' का प्रयोग। नपु सकलिंग में पुल्लिग का श्रभिधान होता है-जसे द्रव्य 
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के लिए परणु का प्रयोग। शब्दनय इन सवमें भेद मानता है । संख्या 
तीन प्रकार की है--एकत्व, द्वित्व और बहुत्व । एकत्व में द्वित्व का 
प्रयोग होता है -जसे नक्षत्र भौर पुनवंसु | एकत्व में बहुत्व का 
प्रयोग किया जाता है-जसे नक्षत्र और शतभिपक | हित्व में एकत्व 
का प्रयोग होता है-जैसे जिनदत्त, देवदत्त और मनुप्य । द्वित्व में 
बहुत्व का प्रयोग होता है-जैसे पुनर्वसु श्रीर पंचतारका । वहुत्व में 
एकत्व का प्रयोग होता है-जैसे श्राम और वन । बहुत्व में द्वित्व क 
ग्रभिधान किया जाता है-जैसे देवमनुष्य और उभय राशि । शब्दनय 
इन प्रयोगों में भेद का व्यवहार करता है। काल के भेद से अर्थभेद 
का उदाहरण है --'काशी नगरी थी श्रौर काशी नगरी है ।' इन दोनों 
वाक्‍्यों के श्रर्थ में जो भेद है, वह शब्दतय के कारण है । कारक-- 
भेद से श्रथमेद हो जाता है-जैसे मोहन को, मोहन के लिए, मोहन से 
श्रादि गब्दों के अर्थ में भेद है । इसी प्रकार उपसर्ग के कारण भी 
एक ही धातु के भिन्न-भिन्नश्रर्थ हो जाते हैं । संस्थान, प्रस्थान, उप- 
स्थान आरादि के श्रर्थ में जो विभिन्नता है, उसका यही कारण है। 
सम्‌' उपसर्ग लगाने से संस्थान का अर्थ झाकार हो गया, 'प्र| उप- 
सर्ग लगाने से प्रस्थान का अर्थ गमन हो गया, और “उप' उपसर्ग 
लगाने से उपस्थान का थ्रर्थ उपस्थिति हो गया | इस तरह विविध 
संय्रोगों के आधार पर विविध शझब्दों के ग्र्थभेद की जो अनेक पर- 
म्पराएँ प्रचलित हैं, थे सभी शब्दनय के अन्तर्गत आरा जाती हैं । 
शब्दणासत्र का जितना विकास हुआझा है उसके मूल में यही नय 
रहता है । 
समभिरूढ़---शब्दनय काल, कारक, लिंग ग्ादि के भेद से ही श्रर्थ 
में भेद मानता है । एक छिग वाले पर्यायवाची शब्दों में किसी प्रकार 
ते भेद नहीं सानता । सहइसेद के आधार पर अर्थभेद करमे वाली 
उद्धि जब कुछ और प्ागे बढ जाती है बौर व्यूत्त्ति-मेद के आधार 
पर परयावियात्वी शब्दों में प्र्थनेद मानने के लिए तेयार हो जाती है, 
तब समसिख्दनय की प्रवृत्ति होती है । यह देय कहता है कि केवल 
ग़ाज़ रा से सथमेंद मानना ही काफी नहीं है अपित व्यत्पत्ति- 
साया शा भेद से था झापशभेट भासनतला चाहजिए।) पत्यछ राटन आपसी -जापती 
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व्युत्पत्ति के अनुसार भिन्न-भिन्न अर्थ का प्रतिपादन करता है | उदा- 
हरण के लिये हम इन्द्र, शक्त और पुरन्दर इन तीन शब्दों को लें। 
दब्दनय की दृष्टि से देखने पर इन तीनों शब्दों का एक ही अर्थ 
होता है । यद्यपि ये तीनों शब्द भिन्न-भिन्न व्युत्पत्ति के आधार पर 
बनते हैं, किन्तु इनके वाच्य अर्थ में कोई भेद नहीं है । इसका कारण 
यह है कि इन तीनों का लिंग एक ही है । समभिरूढ़ यह मानते के 
लिये तैयार नहीं । वह कहता है कि यदि लिग-मेद, संख्या-भेद आदि 
से अर्थभेद मान सकते हैं, तो शब्दभेद से श्रर्थभेद मानने में क्या हानि 
है ! यदि शब्दभेद से अर्थमेद नहीं माना जाय, तो इन्द्र और शक्र 
दोनों का एक हो श्रर्थ हो जाय । इन्द्र शब्द की व्युत्पत्ति 'इन्दनादिन्द्र:' 
अर्थात्‌ 'जो शोभित हो वह इन्द्र है! इस प्रकार है। 'शकनाच्छक्र: 
अर्थात्‌ 'जो शक्तिशाली है वह शक्र है” यह शक्र की व्युत्पत्ति है। 
पूर्दारणात्‌ पुरन्दर: अर्थात्‌ 'जो नगर आदि का ध्वंस करता हैं 
वह पुरन्दर है इस प्रकार के अर्थ को व्यक्त करने वाला पुरन्दर शब्द 
है । जब इन शब्दों की व्युत्पत्ति भिन्न-भिन्न है तब इनका वाच्य अर्थ 
भी भिन्न-भिन्न ही होनाचाहिए। जो इन्द्र है वह इन्द्र है, जो शक्र 
है वह शक्र है, और जो पुरन्दर है वह पुरन्दर है । न तो इच्ध शक्र . 
हो सकता है, और न शक्र पुरंदर हो सकता है । इसी प्रकार नृपति, 
भूपति, राजा इत्यादि जितने भी पर्यायवाची शब्द है, सब में 
अर्थमेद है । 


एवम्भूत---.समभिरूढ़तय व्युत्पत्तिमेद से श्र्थ-मेद मानने तक ही 
सीमित है, किन्तु एवम्भ्ूतनय कहता है कि जब व्युत्पत्ति-सिद्ध श्र्थ 
घटित होता हो तभी उस शब्द का वह अर्थ मानना चाहिए । जिस 
दब्द का जो अर्थ होता हो, उसके होने पर ही उस शब्द का प्रयोग 
करना एवम्भूत नय है। इस लक्षण को इन्द्र, शक्त और पुरदर 
शब्दों के द्वारा ही स्पष्ट किया जाता है। 'जो शोभित होता है वह 
इन्द्र है” इस व्युत्पत्ति को दृष्टि में रखते हुए जिस समय वह 
इन्द्रासन पर झोभित हो रहा हो, उसी समय उसे इच्ध कहता 
चाहिए । शक्ति का प्रयोग करते समय या श्रन्य कार्य करते समय 
उसके लिए इंद्र शब्द का प्रयोग करना ठीक नहीं । जिस समय वह 


जन दर्शन में नथवाद ३४१ 


अपनी शक्ति का प्रदर्शन कर रहा हो, उसी समय उसे झक्त कहना 
चाहिए । आगे और पीछे शक्रत का प्रयोग करना, इस नय की दृष्टि 
में ठीक नहीं । ध्वंस करते समय ही उसे पुरन्दर कहना चाहि 
पहले या बाद में नहीं । इसी प्रकार नृपत्ति, भूषति, राजा आदि 
शब्दों के प्रयोग में भी समझना चाहिए । 


सयों फा पारस्परिक सम्बन्ध : 


उत्तर-उत्तर नय का विषय पूर्व-पूषे नय से कम होता जाता है। 
नैगम नय का विपय सबसे अधिक है, क्योंकि वह सामान्य और 
विशेष-भेद श्रीर अ्भेद दोनों का ग्रहण करता है। कभी सामान्य को 
मुख्यता देता हैं और विशेष का गौण रूप से ग्रहशा करता है, तो 
कभी विशेष का मुख्यरूप से ग्रहण करता है और सामान्य का गौरा- 
रूप से ग्रवलम्बन करता है । संग्रह का विपय नैगम से कम हो जाता 
है, वह केवल सामान्य श्रथवा अभेद का ग्रहण करता है | व्यवहार 
का विपय संग्रह से भी कम है, क्योंकि वह संग्रह द्वारा ग्रहीत विपय 
का ही कुछ विशेपता्रों के श्राधार पर पृथवकरण करता है | ऋजु 
सूत्र का विषय व्यवहार से कम है, क्योंकि व्यवह्यार त्रंकालिक विपय 
की सत्ता मानता हैँ, जब कि ऋजुसूत्र वत्तेमान पदार्थ तक ही सीमित 
रहता है, अत: यहीं से पर्यायाथिक नय का प्रारम्भ माना जाता हू । 
शब्द का विषय इससे भी कम है, वर्योकि वह काल, कारक, लिग 
संख्या आ्रादि के भेद से अर्थ में भेद मानता है । समभिरूढ़ का विपय 
शब्द से कम हैं; वर्योंकि वह पर्वाय-ब्यूत्त्तिभेद से अर्थमेद मानता 
हू, जब कि शब्द पर्यायवाची शब्दों में किसी तरह का भें कार 
नहीं करता । एवम्सूत का विपय समभिरझदड़ से भी कम है. क्‍योंकि 
चह ग्रर्थ को तभी उस शब्द द्वारा वाच्य मानता है, जब अर्थ अपनी 
व्युत्पत्तिमुजक किया में लगा हुन्ना हो । अतएव यह स्पष्ट है कि पूर्व 
पूर्द नय की अपेक्षा उत्तर उत्तर नय सूक्ष्म और सृूक्ष्मतर होता 

जाता है | उत्तर उत्तर नय क्य विपय पूर्व पूर्व नय के विषय पर 
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धवयजम्वित रहता हूँ। प्रत्यक्ष का विपय-छ्षेत्र उत्तरोत्तर कम होने 


नह 


से इनका पारस्परिद पोर्वापय सम्बन्ध हे । 
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सामाम्य और विशेष के आ्राधार पर इनका द्रव्याथिक और 
पर्यायार्थिक में विभाजन किसी खास दृष्टि से किया गया है। पहले के 
तीन नय सामान्य तत्त्व की ओर विशेषरूप से भुके हुए हैं, ओर 
बाद के चार नय विशेष तत्त्व पर अधिक भार देते हैं। प्रथम तीन 
नयों में सामान्य का विचार अधिक स्पष्ट है और शेष चार में 
विशेष का विचार अधिक स्पष्ट है। सामान्य और विशेष की इसी 
स्पष्टता के कारण सात नयों को द्रव्याथिक पर्यायाथिक में विभक्त 
किया गया है । वास्तविकता यह है कि सामान्य और विशेष दोनों 
एक ही तत्त्व के दो अविभाज्य पक्ष हैं । ऐसी स्थिति में एकान्तरूप 
सामान्य का या विशेष का ग्रहण सम्भव नहीं । 

अर्थनय और शब्दनय के रूप में जो विभाजन किया गया है, 
वह भी इसी प्रकार का है। वास्तव में शब्द और अर्थ एकान्तरूप से 
भिन्न नहीं हो सकते । श्रथ की प्रधानता को ध्यान में रखते हुए प्रथम 
चार नयों को अर्थनय कहा गया है। शब्द-प्राधान्य की दृष्टि से शेष 
तीन नय शब्दनय की कोटि में आते हैं। इस प्रकार पूर्व पूर्व नय से उत्तर 
उत्तर नय में विषय की सृक्ष्मता की दृष्टि से, सामान्य और विशेष 
की दृष्टि से, श्रथ और शब्द की दृष्टि से भेद अवश्य है, किन्तु यह 
भेद ऐकान्तिक नहीं है । 


आठ ; 





कर्मवाद 


फर्मदाद, नियत्तिवाद एवं इच्छास्वातन्ध्प 
कर्म फा प्र 

फर्मचन्ध फा फारण 

फर्म चन्ध की प्रक्रिया 

करममंप्रकृति 

कर्मो' की स्थित्ति 

फर्मफल फी तीद्नता-मन्दता 

कर्मों के प्रदेश 

फर्म की विविध प्रवस्थाएँ 

कर्म श्रोर पुनर्जन्म 


कमंवाद 


भारतीय दाशेनिक चिन्तन में कर्मवाद का महत्त्वपूर्णा स्थान 
है| सुख, दुःख एवं अन्य प्रकार के सांसारिक वंचिन्न्य के कारग्ग 
की खोज करते हुए भारतीय चिन्तकों ने कर्म-सिद्धान्त का अन्वेपण 
किया । जीव अनादि काल से कर्मवश हो विविध भवों में भ्रमण 
कर रहा है। जन्म-मरण कामूल कर्म है। जीव अपने शुभ एवं 
सुभ कर्मा के साथ पर भव में जाता है। जो जैसा करता है वह 
पैसा है फल पाता है। एक प्राणी दूसरे प्राणी के कर्मफल का 
भ्रधिकारी नहीं होता । कर्मवाद किसी न किसी रूप में भारत की 
समस्त दाशंनिक एवं नैतिक विचारधारामं में विद्यमान है तथापि 
असका जो सुविकसित रूप जेन परम्परा में उपलब्ध होता है वह 
अन्यत्र उपलब्ध नहीं होता । कर्मवाद जैन विचारधारा एवं %। 
पर्मपणा का ग्रविच्छेच अंग है | 
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करमंवाद, नियतिवाद एवं इच्छास्वातंत्य : 

प्राणी श्रनादि काल से कर्म परम्परा में पड़ा हुआ है। पुरातन 
कर्मो के योग एवं नवीन कर्मों के बन्धन की परम्परा श्रनादि काल 
से चली आरही है । जीव अपने कृत कर्मों को भोगता हुआ नवीन कर्मों 
का उपाज॑न करता रहता है | ऐसा होते हुए भी यह नहीं कहा जा 
सकता कि प्राणी एकान्त रूप से कर्मों के अ्रधीन है अर्थात्‌ वह कर्मों 
का बन्धन रोक ही नहीं सकता । यदि प्राणी का प्रत्येक कार्य कर्मा- 
धीन ही माना जाए तो वह अपनी आत्मशक्ति का स्वतन्त्रतापूर्वक 
, उपयोग कंसे कर सकेगा । प्राणी को स्वेथा कर्माधीन मानने पर, 
इच्छा-स्वातन्त्र्य का कोई मूल्य नहीं रह जाता | परिणामत: कर्मवाद 
नियतिवाद के रूप में परिणत हो जायगा । 


कर्मवाद को नियतिवाद अथवा अनिवायेतावाद नहीं कह सकते | 
कर्मवाद यह नहीं मानता कि प्राणी जिस प्रकार कर्म का ,फल भोगने 
में परतन्त्र है उसी प्रकार कर्म का उपार्जन करते में भी परतन्त्र है। 
कर्मवाद यह मानता है कि प्राणी को स्वोपाजित कर्म का फल किसी 
न किसी रूप में श्रवश्य भोगना पड़ता है किन्तु जहाँ तक नवीन कर्म 
के उपार्जन का प्रशइन है, वह अम्लुक सीमा तक स्वतन्त्र होता है। 
यह सत्य है कि कृतकर्म का भोग किये बिना सुक्ति नहीं हो सकती 
किच्तु यह अ्निवाय॑ नहीं कि अ्म्बुक समय में अ्रम्ुक कर्म का उपार्जन 
हो ही । आन्तरिक शक्ति तथा बाह्य परिस्थिति को दृष्टि में रखते . 
हुए प्राणी श्रमुक सीमा तक नये कर्मों का उपार्जत रोक सकता है । 
यही नहीं, वह अम्रुक सीमा तक पूर्वक्ृत कर्मों को शीघ्र अथवा देर 
से भी भोग सकता है । इस प्रकार कर्मवाद में सीमित इच्छास्वातन्त्र्य 
स्वीकार किया गया है। . 
कर्म का श्रर्थ : रा 

'कर्म' शब्द का अश्र्थ साधारणतया काये, प्रवृत्ति अथवा क्रिया 
किया जाता है | कर्मकाणड में यज्ञ आदि क्रियाएँ कर्म के रूप में 


प्रचलित हैं | पौराणिक परम्परा में त्रतनियम श्रादि क्रियाएँ कर्मरूप 
: नी जाती हैं । जैन परम्परा में कर्म दो प्रकार का माना गया है: 


फमंवाद श्वज 


द्रव्यकर्म और भावकर्म । कार्मण जाति का पुदुगल अथांत्‌ जड़तत्त्व 
विशेष जो कि श्रात्मा के साथ मिलकर कर्म के रूप में परिणत होता 
है, द्रव्यकर्म कहलाता है। राग-ह पात्मक परिणाम को भावकर्म 
कहते हैं । 
श्रात्मा ौर कर्म का सम्बन्ध प्रवाहत: अ्रनादि है। जीव पुराने 
कर्मो का विनाश करता हुआशा नवीन कर्मों का उपाजन करता रहता 
है । जब तक प्राणी के पूर्वोपाजित समस्त कम नष्ट नहीं हो जाते 
एवं नवोन कर्मों का उपा्जन वंद नहीं हो जाता तब तक उसकी 
भववन्धन से मुक्ति नहीं होती । एक वार समस्त कर्मों का विनाक्ष 
हो जाने पर पुनः नवीन कर्मो का उपाजंन नहीं होता क्योंकि उस 
अ्रवस्था में कर्मोपार्जन का कारण विद्यमान नहीं रहता। आत्मा की 
इसी श्रवस्था को मुवित, मोक्ष, निर्वाण अथवा सिद्धि कहते हैं । 
कर्मवन्ध फा कारण : 


जन परम्परा में कर्मोपार्जज के दो कारण माने गये हैं : योग 

ग्रीर कपाय । शरीर, वाणी और मन की प्रवृत्ति को योग कहते हैं । 
क्रोधादि मानसिक श्रावेगों को कपाय कहते हैं। वसे तो प्रत्येक प्रकार 
का योग श्रर्थात्‌ क्रिया कर्मोपार्जज का कारण है किन्तु जो योग 
बापाययूक्त होता है उससे होने वाला कर्मबन्ध विशेप बलवान होता 
है जबकि वापायरहित क्रिया से होने वाला कर्मवन्ध श्रत्ति निर्वल व 
अ्रल्पामु होता है । दूसरे घब्दों में कपाययुकत श्रर्थात्‌ राग-हे पजनित 
प्रवृत्ति ही कर्मंवन्‍्ध का महत्त्वपूर्ण कारण है । 
फर्मंवन्ध को प्रक्रिया: 

सम्पूर्ण लोक में ऐसा कोई भी स्थान नहीं है. जहां 
माणु विद्यमान न हों । जब प्राणी अपने मन, वचन पधशवा तन 
विसी भी प्रदार की प्रवृत्ति करता है तव उसके आस-पास घारों 
र से कमंयोग्य परमाणुणों वा आकर्षण होता है अर्थात जितने 

में ग्रात्मा विद्यमान होती है उतने ही छेन्र में विद्यमान 


०3. 
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मभाश का 
गरातु उसझेः दारा उस समय ग्रहण 
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गृहीत परमाणुओं के समूह का कर्मरूप से श्रात्मा के साथ बद्ध होना 
जन कमंवाद की परिभाषा में प्रदेश-बच्ध कहलाता है। इन्हीं पर- 
माणुओं की ज्ञानावरणादि रूप परिणति को प्रकृतिबन्ध कहते हैं । 
कर्मफल के काल को स्थिति-बन्ध तथा कर्मफल की तीघब्रता-मंदता 
को अ्रनुभाग-बन्ध कहते हैं । कर्म बंघते ही फल देना प्रारम्भ नहीं 
कर देते । कुछ समय तक वे वैसे ही पड़े रहते हैं । कर्म के इस 
काल को अबाधाकाल कहते हैं। श्रवाधाकाल के व्यत्तीत होने पर 
ही बद्धकर्म फल देना प्रारम्भ करते हैं । कर्मफल का प्रारम्भ ही 
कर्म का उदय कहलाता है । कर्म अपने स्थिति-बन्ध के अ्रनुसार 
उदय में आते रहते हैं एवं फल प्रदान करते हुए आत्मा से अलंगे 
होते रहते हैं । इसी को निर्जरा कहते हैं । जिस कर्म का जितना 
स्थिति-बन्ध होता है वह उतनी ही श्रवधि तक उदय में आ्राता 
रहता है । जब आत्मा से समस्त कर्म अलग हो जाते हे तब जीव 
कर्ममुक्त हो जाता है। आत्मा की इसी अ्रवस्था को मोक्ष कहते हूं । 


कमप्रकृति 

जैन कमंशास्त्र में कर्म की आठ मल प्रकृतियाँ मानी गई है ॥' 
ये प्रकृतियाँ प्राणी को भिन्न-भिन्न प्रकार के अनुकूल एवं प्रतिकूल 
फल प्रदान करती ह । इन आठ प्रकृतियों के नाम ये है : १-ज्ञाना- 
वरण, २-दर्शनावरण, ३-वेदनीय ४-मोहनीय, ५-आयु, ६-नाम, 
७-गोत्र, ८-अन्तराय । इनमें से ज्ञानावरण, दर्शनावरण, मोहनीय 
और अन्तराय-ये चार घाती प्रकृतियाँ हैं क्योंकि इनसे आत्मा के 
चार मूल गुणों--ज्ञान, दर्शन, सुख और वीये का घात होता है । 
शेष चार प्रक्ृत्तियाँ श्रघाती हे क्योंकि ये आत्मा के किसी ग्रुण का 
घात नहीं करतीं । ज्ञानावरण कमंप्रकृति आत्मा के ज्ञान गुण का 
घात करती है। दर्शनावरण कमंप्रकृति आत्मा के दर्शन गुण का 
घात करती है । मोहनीय कमंप्रकृति से आत्मसुख का घात होता 
है। अन्तराय कमंप्रकृति के कारण वीये भ्रर्थात्‌ आत्मशक्ति का 


१-देखिये--कमं ग्रन्थ प्रथम भाग तथा 
0प्रा[768 0 तेक9 ?॥]080775, अन्तिम प्रकरण । 
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घात होता है । वेदनीय कर्मप्रकृति अनुकूल एवं प्रतिकूल सवदन 
अर्थात्‌ सुख-दुःख के अनुभव का कारगा है। आयु कमंप्रकृति के 
कारण नरकादि विविध भवों की प्राप्ति होती है। नाम कमंप्रकृति 
विविध गति, जाति, घरीर शआरादि का कारण है। गोत्र कर्मप्रकृति 
प्रागियों के उच्चः्व एवं मीचत्व का कारण है । 


ज्ञानावरण कर्म की पाँच उत्तरप्रकृतियाँ हैँ: १-मतिन्ञानावरगा 
२-श्षुतज्ञानावरण, ३-अ्रवधिज्ञानावरगा, ४-मन:पर्यायन्ञानावरगा, 
५-फेवलज्नानावरण । मतिज्ञानावरगा कर्म मतिनान प्रर्थात्‌ इन्द्रियों 
व मन से उत्पन्न होने वाले ज्ञान को ब्राच्छादित करता है। श्षुत- 
शानावरणा कर्म श्वतन्नान श्र्थात्‌ शास्त्रों ग्रथता घब्दोंके पठन तथा 
लवशा से होने वाले अर्थन्ञान का निरोध करता है। अवधिज्ञाना- 
बरणा नर्म झ्वधिन्नान ब्र्थाव्‌ इन्द्रिय तथा मन की सहायता के बिना 
होने वाले रूपी पदार्थों के ज्ञान को आवृनत वारता है | मनःपर्याय- 
जशानावरण कर्म मनःएययिज्ञान ग्र्थात्‌ इन्द्रिय व सन की सहायता के 
बिना समनस्क जीवों के मनोगत भावों को जानने वाले ज्ञान को 
ग्रास्छादित बारता है। केवल-जानावरण कर्म केवलन्ान श्रर्थात्‌ 
लोक के झतीत, वर्तमान एवं शनागत समस्त पदार्थों को सगपत्‌ 
जानने वाले ज्ञान को ग्रावुत्त करता है । 

दर्शानावरगा कर्म को नव उत्तर प्रकृत्तियाँ हैं: १-चन्नदर्शना- 
घरसा, २-अचलद्देशनावरगा, ३-ग्रवधिदर्शनावरण, ४-केवलदर्ण- 
नावरगा, $-निद्वा, ६-निद्रानिद्रा, 3-प्रचला, ८-प्रचलाप्रचला, ६-- 
स्यानधि । धांखों करारा पदार्पों के सामास्य धर्म के ग्रहण 


; ग्रहुग्य को चक्षु- 
पथय काहम है । इस प्रकार के दर्शन में पदार्थ वा साथारंगा झाभास 
शिता है। चक्ष्‌दशन को झावुल गारने बाला दार्म सक्षदशंनावरग्ग 


आर पर र ०२ बज कक [5 न्च्ति : अन्य 
£म फटजणादा है | सा वा ओातारक्ता झरना 


॥ 7३. 


दिया तथा सन से 

दाधा पते जो सामास्य प्रतिभास होता है उसे प्रनलतदधंन कहते 

४॥ रस प्रदयार के इशन वो झावस करने बाला बार्म सनछर  दंग- 
5 नल 


१ 3 3 आह 2 अ। दूत कु एप स्ध्र्या ख्चा 
॥+ हिरसा दारा र्या गया 


कब्न - 


घन वत सा्टायला के दिना 
भि। पी सामान्य हाधघ शाना आदाधदशनद 


गत दाला दाम पग्रय दप- 


शत्णाता है । एस प्रय्मर के 


इशान का शादना ८ 
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दशनावरण कर्म कहलाता है। संसार के समस्त त्रैकालिक पदार्थों 
का सामान्यावबोध केवलदर्शन कहलाता है। इस प्रकार के दर्शन को 
आवृत्त करने वाला कर्म केवलदर्शनावरण कर्म कहलाता है। सोये 
हुए प्राणी का थोड़ी सी ञ्रावाज से जग जाना निद्रा कहलाता है। 
जिस कर्म के उदय से इस प्रकार की निद्रा आती है उसका नाम 
निद्राकर्म है । सोये हुए प्राणी का बड़े जोर से चिल्लाने, हाथ से जोर 
से हिलाने आदि पर बड़ी कठिनाई से जगना निद्रानिद्रा कहलाता 
है । तब्निमित्तक कम को निद्वानिद्रा कर्म कहते हैं । खड़े-खड़े या बेठे- 
बेठे नींद निकालना प्रचला कहलाता है। तन्निमित्तक कर्म को 
प्रचलाकर्म कहते हैं । चलते-फिरते नींद लेने का नाम प्रचलाप्रचला 
है। तन्निमित्तभूत कर्म को प्रचलाप्रचला कर्म कहते हैं। दिन में 
ग्रथवा रात में सोचे हुए कार्यविशेष को निद्रावस्था में सम्पन्न करने 
का नाम स्त्यानद्धि है । जिस कर्म के उदय से इस प्रकार की नींद 
आरती है उसे स्त्यानद्धि कर्म कहते हैं । 


वेदनीय कम की दो उत्तर प्रकतियाँ हैं: साता वेदनीय और 
श्रसाता वेदनीय । जिस कर्म के उदय से प्राणी को अनुकूल विषयों 
की प्राप्ति से सुख का अनुभव होता है उसे साता वेदनीय कर्म के 
हैं। जिस कर्म के उदय से प्रतिकूल विषयों की- प्राप्ति से दुःख का 
संवेदन होता है उसे असाता वेदनीय कर्म कहते हैं । आ्रात्मा को 
विषयनिरपेक्ष स्वरूपसुख का अनुभव बिता किसी कम के उदय के 
'' स्वतः होता है । इस प्रकार का विशुद्ध सुख आत्मा का स्वृधर्म है। 


मोहनीय कर्म को मुख्य दो उत्तरप्रकृतियाँ हैं: दर्शत मोहनीय 
कर्म और चारित्र मोहनीय कर्म | जो पदार्थ जेसा है उसे वैसा ही 
समभने का नाम दर्शन है | यह तत्त्वार्थ-श्रद्धानहूप आत्मग्रुण है । 
इस गुण का घात करने वाला कर्म दर्शनमोहनीय कहलाता है । 
जिस आचरण विशेष के द्वारा आत्मा अपने यथार्थ स्वरूप को 
के झ्राप्त करता है उसे चारित्र कहते हैं । चारित्र का घात करने वाला 


१--तत्त्वार्थ अद्वानं सम्यग्दर्शनम्‌ । 
--तत्त्वाथंसूत्र, १ २, 
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कर्म चारित्र-मोहनीय कहलाता है। दर्शनमोहनीय कर्म के पुनः तीन 
भेद हैं. सम्यक्त्वमोहनीय, मिथ्यात्वमोहनीय, मिश्रमोहनीय । सम्य- 
क्त्वमोहनीय के कर्म-परमाणु (दलिक) शुद्ध होते हैं। यह कम स्वच्छ 
परमाणुओं वाला होने के कारण तत्त्वरुचिरूप सम्यक्त्व में बाधा 
नहीं पहुँचाता । इसके उदय से आत्मा को स्वाभाविक सम्यक्त्व अर्थात्‌ 
कमेनिरक्षेप क्षायिक सम्यक्त्व की प्राप्ति नहीं होने पाती । परि- 
णामतः उसे सृक्ष्म पदार्थों के चिन्तन में शंकाएँ हुआ करती हैं । 
मिथ्यात्व मोहनीय के कमंपरमाणु अशुद्ध होते हैं । इस कर्म के उदय 
से प्राणी हित को अहित समझता है तथा श्रहित को हित । विपरीत 
बुद्धि के कारण उसे तत्त्व का यथार्थ बोध नहीं होने पाता । मिश्र- 
मोहनीय के कर्मपरमाणु अ्र्धविशुद्ध होते हैं । इस कर्म के उदय से 
जीव को न तो तत्त्वरुचि होती है न अतत्त्वरुचि । इसीलिए इसे 
सम्यक्मिथ्यात्व मोहनीय भी कहते हैं । यह सम्यक्त्व मोहनीय व 
मिथ्यात्व मोहनीय का मिश्रित रूप है । मोहनीय के दूसरे मुख्य भेद 
चारित्र मोहनीय के दो उपभेद हैं: कषाय मोहनीय और नोकषाय 
मोहनीय । कषाय मोहनीय चार प्रकार का है : क्रोध, मान, माया, 
और लोभ | क्रोधादि चारों कषाय तीत्रता-मन्दता की दृष्टि से 
पुनः चार-चार प्रकार के हैं: अनन्तानुबन्धी, अप्रत्याख्यानावरण, 
प्रत्याख्यानावरण और संज्वलन । इस प्रकार कषाय मोहनीय कर्म 
के कुल सोलह भेद होते हैं जिनके उदय से प्राणी में क्रोधादि कषाय 
उत्पन्न होते हैं । अनन्तानुबन्धी क्रोधादि के प्रभाव से जीव अनन्त 
काल तक संसार में भ्रमण करता है । यह कषाय सम्यक्त्व का घात 
करता है। अप्रत्याख्यानावरण कषाय के उदय से देशविरतिरूप 
श्रावकधर्म की प्राप्ति नहीं होने पाती । प्रत्याख्यानावरण कषाय के 
उदय से सर्वेविरतिरूप श्रमणधर्म की प्राप्ति नहीं होने पाती । , 
संज्वलन कषाय के प्रभाव से श्रमण यथाख्यात चारित्ररूप सर्वेविरति 
प्राप्त नहीं कर सकता । कषायों के साथ जिनका उदय होता 
है अथवा जो कषायों को उत्तेजित करते हैं उन्हें नोकषाय कहते हैं ।' 
१--कपायसहव तित्वात्‌ कषायप्रेरणादपि । 
हास्थादि नवकस्योक्ता, नोकपायकपायता ॥। 
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नोकषाय के नव भेद हैं: १-हास्य, २-रति ३-श्ररति, ४-शोक, 
प-भय, ६-जुगुप्सा, ७-स्त्रीवेद, ८-पुरुषवेद, €-नपु सकवेद । 
नपु सकवेद का भ्रर्थ स्त्री और पुरुष दोनों के साथ संभोग करने 
को कामना के अ्रभाव के रूप में नहीं अपितु तीव्रतम कामाभिलापा 
के रूप में है जिसका लक्ष्य स्त्री और पुरुष दोनों हैं । 


आय कर्म की उत्तरप्रकतियाँ चार हैं: १-देवायू, २-मनुष्यायु 
“तियंञचायु, ४-नरकायु । श्राय कर्म की विविधता के कारण 
प्राणी देवादि गतियों में जीवन यापन करता है। आयु कर्म के क्षय 
से प्राणी की मृत्य होती है । आय दो रूपों में उपलब्ध होती है: 
अपवर्ततीय और श्रनपवर्तनोय । वाह्य निमित्तों से आयु का कम 
होना श्रर्थात्‌ नियत समय से पूर्व श्रायु का समाप्त होना अपवर्तेनीय 
ग्रायु कहलाता है | इसी का नाम अ्रकालमृत्यु है। किसी भी कारण 
से कम न होने वाली आयु को श्रनपवतंनीय आयु कहते हैं । 


नाम कर्म की एकसोौ तीन उत्तर प्रकतियाँ हैं | ये चार श्रेणियों 
में विभक्त हैं: पिणडप्रकतियाँ, प्रत्येकप्रकतियाँ, त्रदशक और 
स्थावरदशक । पिणडप्रकृतियों में निम्नोक्त पचहत्तर प्रकार के 
कार्यों से सम्बन्धित कर्मों का समावेश है. (१) चार गतियाँ--देव 
नरक, तियंथञ्च और मनुष्य; (२) पाँच जातियाँ--एकेन्द्रिय, ही न्द्रिय 
त्रीन्द्रिय, चतुरिन्द्रिय ओर पंचेन्द्रिय, (३) पाँच शरीर--श्रौदारिक 
वेक्रिय, आहारक, तैजस और कामंण; (४) तीन उपांग-श्रौदारिक 
वैक्रिय और झ्ाहारक तैजस और काम हारीर के उपांग नहीं 
होते) ; (५) परद्रह बन्धन--औदारिक-श्रौदारिक, ओदारिक- 
तेजस, आदारिक-कार्मणा, आऔदारिक-तैजस-कार्मण, वेक्रिय-वेक्रिय, 
वेक्रिय-तैजस, वेक्रिय-कार्मण, वैक्रिय-तेजस-कार्मण, झाहारक- 
आहारक आहारक-तैजस,  आहारक-कार्मणा, आहारक-तैजस- 
कार्मण, तैजस-तेजस, तेजस-कार्मश और कार्मणा-कार्मण ; 
(६) पाँच संघातन-ओ्ौदारिक, वेक्रिय, आहारक, तैजस और कार्मण 
(७) छः संहनन-वज्ञऋषभनाराच, ऋषभनाराच, नाराच, अध- 
नाराच, कीलिक और सेवातें ; (5) छः संस्थान-समचतुरख, 
न्यग्रोधपरिमरडल, सादि, कुब्ज, वामन और हुण्ड; (६) शरीर के 


पे 
झ् 
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पाँच वर्णा--कष्ण, नील, लोहित, हारिद्र और सित; (१०) दो 
गन्ध---सु रभिगन्‍्ध और दुरभिगनन्‍्ध ; (११) पाँच रस-तिक्त, कट, 
कषाय, आम्ल और मधुर; (१२) आएठ स्पर्श-गुरु, लघु, मृदु, 
ककंश, शीत, उष्ण, स्निग्ध और रूक्ष ; (१३) चार आलृपूर्वियाँ--- 
देवानुपूर्वी, मनुष्यानुपूर्वी, तियंञ्चानुपूर्वी और नरकानुपूर्वी ; (१४) 
दो गतियाँ-शुभविहायोगति और अश्युभविहायोगति | प्रत्येक प्रकृतियों 
में निम्नोक्त आठ प्रकार के कार्यों से सम्बन्धित कर्मों का समावेश 
है : पराघात, उच्छ वास, आतप, उद्योत, अ्रगुरुलघु, तीर्थंकर, 
निर्माण और उपघात । त्रसदशक में निम्नलिखित से सम्बन्धित दस 
प्रकार के कर्मों का समावेश है : त्रस, वादर, पर्याप्त, प्रत्येक, स्थिर, 
शुभ, सुभग, सुस्वर, आदेय और यशःकीति । स्थावरदशक में तस- 
दशक से विपरीत दस प्रकार की कर्मप्रकृतियाँ समाविष्ट हैं जो 
निम्नलिखित से सम्बन्धित हें: स्थावर, सूक्ष्म, अपर्याप्त, साधारण, 
अस्थिर, अशुभ, दुरभेग, दुस्वर, अनादेय और अयशःकीति । इन 
एकसौ तीन कमंप्रकृतियों के आधार पर प्राणियों के शारीरिक 
वेविध्य का निर्माण होता है। इस प्रकार शरीर-रचना का कारण 
नाम कर्म है ।' 

गोत्र कर्म की दो उत्तर प्रकृतियाँ हैं: उच्च और नीच | जिस 
कर्म के उदय से प्राणी उत्तमकुल में जन्म ग्रहण करता है उसे 
उच्चगोत्र "कर्म कहते हैं । जिस कम के उदय से प्राणी का जन्म 
त्तीच श्र्थात्‌ असंस्कारी कुल में होता है उसे नीचगोन्र कर्म 
कहते हैं । 

ग्न्तराय कर्म की: पाँच उत्तर-प्रकृतियाँ हैं: दानान्तराय, 
लाभान्तराय, भोगान्तराय. उपभोगान्तराय- और वीर्यान्तराय । जिस 
कम के उदय से दान करने का उत्साह नहीं होता वह दानान्तराय 
कर्म है । जिस कर्म का उदय होने पर उदार दाता की उपस्थिति 
में भी दान का लाभ-प्राप्ति न हो सके वह लाभान्तराय कर्म है 





१--विशेष विवेचन के लिए देखिए--कमंविपाक (पं० सुखलालजी कृत 
हिन्दी अनुवाद सहित) पृ० ५८५-१०५; 0007968 07 7 ७॥7& 
गरी रैली ए0870, पएु० १०-३ 
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श्रथवा पर्याप्त सामग्री के रहने पर भी जिसके कारण श्रभीष्ट वस्तु 
की प्राप्तिन हो वह लाभान्तराय कर्म है। भोग की -सामग्री 
उपस्थित हो एवं भोग करने की -इच्छा भी हो फिर भी जिस कर्म 
के उदय से प्राणी भोग्य पदार्थों का भोग न कर सके वह भोगान्त- 
राय कर्म है । इसी प्रकार उपभोग्य वस्तुओं का उपभोग न कर 
सकता उपभोगान्‍्तराय कर्म का फल है। जो पदार्थ एक बार भोगे 
जाते हैं वे भोग्ग कहलाते हैं तथा जो वार-वार भोगे जाते हैं वे 
उपभोग्य कहलाते हैं। श्रन्न, जल, फल आदि भोग्य पदार्थ हैं । 
वस्त्र, आशभूपरा, स्त्री आदि उपभोग्य पदार्थ हैं। जिस कर्म के उदय 
से प्राणी अपने वीय॑ ग्रर्थात्‌ सामर्थ्य-शक्ति-वल का चाहते हुए भी 
पयोग न कर सके उसे वीर्यान्तराय कर्म कहते हैं । 

'कर्सो की स्थिति : 

जैन कर्मग्रंथों में ज्ञानावरण आदि कर्मो की विभिन्न स्थिति वतलाई 
गई है जिसके कारण वे उतने.समय तक उदय में रहते हैं । यह स्थिति 
'जो' कि न्यूनतम एवं अ्रधिकतम रूपों में मिलती है, इस प्रकार है: 


कम अधिकतम समय न्यूनतम समय 
ज्ञानावरण तीसकोटाकोटि अन्त मु ह॒र्ते 
सागरोपम 
दशनावरण हे हा 
वेदनीय >! बारह मुहूर्त 
'मोहनीय 'सत्तर कोटाकोटि अन्तमु हते 
सागरोपम 
आयु. लेंतीस सागरोपम हे 
नाम बीस कोटाकोटि आ्राठ मुहूर्त 
सागरोपम 
गोत्र मा मी 
'अन्तराय तीस कीटाकोटि_ अन्तम हूते 
सागरोपम' 


+.* है:ह 
3०००३ 


।॒ कक 
मा अर 


१--सागरोपम आदि के स्वरूप के लिए देखिए 
])0कापै१6 ० ुक्राणाओ व तेछा। ?ि005097॥9, ४० २० 
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कर्मफल की तीकन्नता-मन्दता : 

कर्मफल की तीव्रता और मन्दता का आधार तन्निमित्तक 
कषायों की तीब्रता-मन्दता है। जो प्राणी जितना अधिक'कषाय 
की तीब्ता से युक्त होगा उसके अज्युभ कर्म उतने ही प्रबल एवं शुभ 
कर्म उतने ही निर्बल होंगे। जो प्राणी जितना अधिक कपायमुक्त 
एवं विद्युद्ध होगा उसके छ्ुभ कर्म उतते ही अधिक प्रबल एवं 
अजश्युभकर्म उतने ही अधिक दुर्वल होंगे । 
कर्मों के प्रदेश : 


प्राणी अपनी कायिक श्रादि क्रियाश्रों द्वारा जितने कर्मंप्रदेश 
ग्र्थात्‌ कर्मपरमाणु श्राकृष्ट करता है वे विविध प्रकार के कर्मों में 
विभक्त होकर आत्मा के साथ वबद्ध होते हैं । आयु कर्म के हिस्से में 
सब से कम भाग गाता है। नाम कर्म को उससे कुछ अ्रधिक 
हिस्सा मिलता है । गोत्र कर्म का हिस्सा भी नाम कर्म 
जितना ही होता है। इससे कुछ अधिक भाग .ज्ञाना- 
वरणा, दर्शानावरण एवं अन्तराय को प्राप्त होता है.। इन तीनों का 
भाग समान रहता है। इससे भी अधिक भाग मोहनीय के . हिस्से 
में आता है । सबसे अधिक भाग वेदनीय को. मिलता है। इन परमा- 
खुश्नों का पुत: अपनी-अपनी उत्तर प्रकृतियों में विभाजन होता है । 
कम की विविध अवस्थाएँ : 


जैन कमंसाहित्य में कम की विविध अवस्थाओं का वर्रान' किया 
गया है | इनका मोटे तौर पर ग्यारह भेदों में वर्गीकरण किया जा 
सकता है | ये भेद इस प्रकार हैं: १-बन्धत, २-सत्ता, ३-उदय, 
४-उदी रणा, ५-उदवर्तना, ६-अपवर्तना, ७-संक्रमण ८-उपशमन, 
€६-निवत्ति, १०-निकाचन, ११-अबाध । 


१० बन्धन-आ्रात्मा के साथ कर्म-परमाणुओं का बंधना भ्र्थात्‌ 
नीर-क्षी रवत्ू एक रूप हो जाना वन्धन कहलाता है। वन्धन चार 


१>देखिए--आ्रात्ममी मांसा, पु० ११८-१३१ ; 
चेछं09 28ए9000]08 ए, पएृ० २५--६. 
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प्रकार का होता है। प्रकृतिवनन्‍्ध, स्थितिवन्ध, श्रनुभागवन्ध और 
प्रदेशवन्ध । इन चारों का वर्णात किया जा चुका है । 

२->्तत्ता--वद्ध कर्म-परमाणु निर्जरा अर्थात्‌ क्षयपर्यन्त आ्रात्मा 
से सम्बद्ध रहते हैं। इसी भ्रवस्था का नाम सत्ता है। इस अवस्था 
में कर्म फल प्रदान नहीं करते । 

३- उदय --कर्म की फल प्रदान करने की अवस्था को उदय 
कहते हैं । इस अवस्था में कर्म-पुद्गल अ्रपनी प्रकृति के अनुसार फल 
देकर नष्ट हो जाते हैं । 

४-उदीरणा--नियत समय से पूर्व कर्म का उदय में आना 
उदीरणा कहलाता है । जिस प्रकार प्रयत्नपूर्वक नियत काल से पहले 
फल पकाये जा सकते हैं उसी प्रकार प्रयत्नपूर्वक नियत समय से 
पूर्व बद्धकर्म॑ भोगे जा सकते हैं । सामान्यतया जिस कर्म का उदय 
जारी होता है उसके सजातीय कर्म की ही उदीरणा संभव होती है। 

५-उद्वतंना---वद्धकर्मों की स्थिति और रस का निश्चय वन्धन 
के समय विद्यमान कषाय की तीत्रता-मनन्‍्दता के अनुसार होता है । 
उसके बाद की स्थिति विशेष अथवा भाव विशेष के कारण उस 
स्थिति एवं रस में वृद्धि होना उदवर्तता कहलाता है । इसे उत्कर्षरण 
भी कहते हैं । 

६--श्रपवर्तता--बद्ध कर्मो की स्थिति एवं रस में भावविशेष के 
कारण कमी होने का नाम अपवतंना है। यह अवस्था उद्वर्तना से 
विपरीत है । इसे श्रपकर्षण भी कहते हैं । 

७--संक्रमण--एक प्रकार के कम-परमाणुओं की स्थिति आदि 
- का दूसरे प्रकार के कर्म-परमाणु्रों की स्थिति आदि में परिवर्तन 
ग्रथवा परिणमन होना संक्रमण - कहलाता है । इस प्रकार के परि- 
वर्तेन के लिए जैन श्राचार्यों ने कुछ निश्चित मर्यादाएँ प्रर्थात्‌ सीमाएँ 
बना रखी हैं। . . ., ; | 

प- उपशसन---कमे की जिस अवस्था में उदय अथवा उदी रणा 
संभव नहीं होती किन्तु उद्वर्तना, अ्रपवर्तना एवं संक्रमण की _ 
संभावना का अभाव नहीं होता उसे उपशेमन कहते हैं । जिस प्रकार 
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राख से आवृत्त श्रग्ति आवरण हटते ही अपना काय॑ करना प्रारम्भ 
कर देतो है उसी प्रकार उपशमन अवस्था में रहा हुआ कर्म उस 
अवस्था के समाप्त होते ही अपना कार्य प्रारम्भ कर देता है श्रर्थात्‌ 
उदय में आकर फल देना प्रारम्भ कर देता है । 

६--निधत्ति--जिस में उदीरणा और संक्रमण का सर्वथा अभाव 
रहता है किन्तु उदवतेना व श्रपवर्तता की असंभावना नहीं होती 
उसे निधत्ति कहते हैं । 

१०--निकाचन---जिसमें उद्वर्तना, अपव्तेना, संक्रमण एवं 
उदीरणा इन चारों अ्रवस्थाओ्रों का अभाव रहता है उसे निकाचन 
कहते हैं । इस अवस्था का भअ्रर्थ है कर्म का जिस रूप में बन्ध 
हुआ है उसी रूप में उसे भोगना । 

११--अबाध--बंधने के बाद असुक समय तक किसी प्रकार का 
फल न देने की कर्म की भ्रवस्था का नाम अ्बाध अवस्था है। इस 
प्रकार की अश्रवस्था के काल विशेष को अबाधा-काल कहते हैं । 
कर्म ओर पुनर्जन्स : 

कर्म और पुनर्जन्म का अ्रविच्छेयय सम्बन्ध है । कर्म की सत्ता 
स्वीकार करने पर तदफलरूप परलोक अथवा पुनर्जन्म की सत्ता 
भी स्वीकार करती पड़ती है । जैन कर्म साहित्य में समस्त संसारी 
जीवों का समावेश चार गतियों में किया गया है : मनुष्य, तिर्येञ्च, 
नारक और देव | मृत्यु के पर्चात्‌ प्राणी अपने गति नाम कर्म के 
अनुसार इन चार गतियों में से किसी एक गति में उत्पन्न होता है । 
जब जीव एक शरीर छोड़ कर दूसरा शरीर धारण करने वाला 
होता है तब आनलुपूर्वी नाम कर्म उसे अपने उत्पत्तिस्थान पर पहुँचा 
देता है । गत्यन्तर के समय जीव के साथ केवल दो प्रकार के शरीर 
रहते हैं: तैजस और कार्मण । अन्य प्रकार के शरीर--श्रौदारिक 
अथवा वैक्रिय का निर्माण वहाँ पहुँचने के बाद प्रारम्भ होता है । 
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